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La construcción de la paz en Colombia exige un
esfuerzo de la sociedad dirigido a reflexionar
sobre la dimensión política de la espiritualidad
y la dimensión espiritual de la política. En el
marco de esta reflexión, es pertinente reconocer la trayectoria de la Universidad de La Salle,
institución que vive la espiritualidad como una
característica inherente a su proyecto educativo,
orientadora de la formación de profesionales
hacia un desarrollo humano, integral y sustentable. Esta característica se ha articulado a la
expresión significativa para denotar una espiritualidad que deja huella, convoca a la reflexión
y se asume en la formación profesional por medio de sujetos que consideran necesario construir vínculos con el conocimiento del otro,
sobre la base de la empatía frente al sufrimiento
social y de la indignación ante la vulneración de
la vida, de la integridad humana y de la justicia.
Gracias a los aportes y reflexiones de la Universidad, hoy se entiende que el compromiso con
la paz abarca la dimensión espiritual, incluso
para posibilitar la trasformación del ethos político nacional.
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Presentación
Clara Inés Carreño Manosalva
José Luis Jiménez Hurtado
Universidad de La Salle

Si la crisis ecológica es una eclosión o una manifestación
externa de la crisis ética, cultural y espiritual de la modernidad,
no podemos pretender sanar nuestra relación con la naturaleza
y el ambiente sin sanar todas las relaciones básicas del ser humano.
[…] Conviene recordar siempre que el ser humano es ‘capaz de ser por sí
mismo agente responsable de su mejora material, de su progreso moral
y de su desarrollo espiritual’.
Papa Francisco, Laudato si’.

L

a construcción de la paz en Colombia exige un esfuerzo de la sociedad
dirigido a reflexionar sobre la dimensión política de la espiritualidad y
la dimensión espiritual de la política. Por esto, se requieren espacios
de deliberación que nutran la implementación del acuerdo de paz entre el
Gobierno nacional y las Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia
(FARC) (Alto Comisionado para la Paz, 2016) con aportes basados en
la concepción de la espiritualidad desde su faceta política, es decir, entendida
como una forma particular de generar sentido en las distintas maneras de
pensar, hablar, actuar y sentir en el mundo, la cual representa “un horizonte para interactuar con otros seres humanos y no humanos con los que se
construye el tejido de la existencia” (Guerrero, 2011, p. 22).
En el marco de esta reflexión, es pertinente reconocer la trayectoria
de la Universidad de La Salle, institución que vive la espiritualidad como
una característica inherente a su proyecto educativo, orientadora de la
formación de profesionales hacia un desarrollo humano, integral y sustentable. Esta característica se ha articulado a la expresión significativa
para denotar una espiritualidad que deja huella, convoca a la reflexión y
9
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se asume en la formación profesional por medio de sujetos que consideran necesario construir vínculos con el conocimiento del otro, sobre la
base de la empatía frente al sufrimiento social y de la indignación ante la
vulneración de la vida, de la integridad humana y de la justicia. Gracias
a los aportes y reflexiones de la Universidad, hoy se entiende que el compromiso con la paz abarca la dimensión espiritual, incluso para posibilitar
la transformación del ethos político nacional.
La Universidad de La Salle persevera en su compromiso con la apuesta
por la paz en Colombia, mediante la creación de espacios académicos de
deliberaciones y aprendizajes. En el 2018 realizó la undécima versión de la
Cátedra Institucional Lasallista, con el nombre “Compromisos para la paz:
espiritualidad y política”. En esta Cátedra, ideal para el debate democrático y
la producción de conocimiento, se hizo énfasis en la pregunta por el tipo de
sociedad que deseamos construir para las generaciones actuales y futuras.
En este sentido, se consideró justo discutir acerca de algunas conceptualizaciones y problemáticas que trae consigo la noción de la dimensión política
de la espiritualidad y la dimensión espiritual de la política.
Para la comprensión de la espiritualidad, la Cátedra siguió los aportes
del hermano Fabio Humberto Coronado Padilla, FSC, quien diferencia la
espiritualidad misional de la religiosa y define la primera como “aquella
generada por los siguientes tres rasgos: idearios que inspiran comportamientos, convicciones que llevan a actuaciones vitales y opciones que
enrumban los compromisos” (Coronado Padilla, 2011, p. 243); además,
la articula con el quehacer universitario:
la conjunción de idearios, convicciones y opciones se encuentra como
telón de fondo de toda persona y de todo trabajo. Dicho de otra manera,
no existe ser humano sin una mística ideológica, una mística de la acción
y una mística del compromiso. Por ello, hablamos de una espiritualidad
misional, aquella que dirige e inspira, en nuestro caso, a todo aquel
que hace parte de la misionalidad universitaria, ya sea esta de carácter
científico, investigativo, educativo o académico-administrativo. (p. 244)
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Por otra parte, la política se entendió como el conjunto de argumentos
y prácticas con el cual un grupo de personas toma decisiones que guían su
porvenir. Así, a esta le concierne el trazar objetivos que resuelvan situaciones
específicas del grupo y el considerar las características socioeconómicas y
culturales de los contextos, los cuales pueden ser en extremo complejos
y poco predecibles.
La relación entre la espiritualidad y la política tiene rasgos como la diversidad, multiculturalidad e interdisciplinariedad; asimismo, conlleva mirar
y analizar los sinuosos caminos de historias, memorias y contradicciones
que ha dejado la guerra. Todos los rasgos tejen un campo amplio de sentidos y significados que, hoy, de cara al compromiso con la paz, alimentan
la búsqueda auténtica de la espiritualidad, su vivencia y la conexión con
los otros, la naturaleza y el mundo. Ante esta realidad, la discusión de la
Cátedra se dio en torno a cuatro preguntas:
1. ¿Por qué es posible afirmar que existe una dimensión política de la
espiritualidad y una dimensión espiritual de la política?
2. ¿Qué debates-problemas genera la interacción entre la política y la
espiritualidad?
3. ¿Cómo se configura-constituye la espiritualidad desde la perspectiva
de los movimientos basados en la fe?
4. ¿Cuáles son los retos que enfrenta la espiritualidad en las sociedades
contemporáneas?

Referencias
Alto Comisionado para la Paz. (2016). Texto completo del “Acuerdo final para
la terminación del conflicto y la construcción de una paz estable y duradera”.
Recuperado de http://www.altocomisionadoparalapaz.gov.co/procesosy-conversaciones/Paginas/Texto-completo-del-Acuerdo-Final-para-laTerminacion-del-conflicto.aspx
Coronado Padilla, F. H. (2011). La Universidad de La Salle: espiritualmente
significativa. Revista de la Universidad de La Salle, (54), 239-263.
Guerrero, P. (2011). Corazonar la dimensión política de la espiritualidad y la
dimensión espiritual de la política. Alteridad, (10), 21-39.

Testimonios de paz

“La paz la tenemos que construir entre nosotros”
Ciro Galindo
Protagonista del documental Ciro y yo
Los textos que se presentan nacieron del diálogo entre Ciro
Galindo, protagonista del documental Ciro y yo, Miguel Salazar,
director del largometraje, y Luis Fernando Castro, que se llevó
a cabo en la primera sesión de la Cátedra Institucional Lasallista
2018, posterior a la proyección de la obra.

L

a Macarena es un paraíso, teníamos una vida muy bonita allá en el
departamento del Meta, donde yo era guardaparques; pero la zona
de distensión —establecida a finales de los años noventa— cambió
todo. Nosotros creíamos que esa medida nos iba a beneficiar; sin embargo,
ocurrió lo contrario… En ese contexto se dio el reclutamiento de Elkin, mi
niño de trece años, conocido como Memín. Eso nos transformó la vida de
una manera impresionante. Para cualquier padre es muy duro saber que
se llevaron a su hijo; ya no se tiene tranquilidad ni se vive bien.
Me han preguntado ¿cómo puede un campesino colombiano vivir en el
mismo territorio con los diferentes actores de la guerra siendo honesto y
evitando convertirse en generador de conflicto? Creo que en mi caso esto
fue posible por mi necesidad de sobrevivir y, ante todo, de encontrar que
a mis hijos no les pasara nada. En situaciones así, uno pone resistencia y
cree que en algún momento los entes del Estado le brindarán ayuda, pero,
por ejemplo, en el caso de mi hijo Elkin, esto no pasó y, finalmente, lo
mataron. Por eso digo que todos los grupos me hicieron daño. El Estado
nunca me ayudó, ni siquiera para venir a Bogotá. La vida fue muy dura.
Pese a esto, creo que uno debe sacar fuerzas para enfrentar las circunstancias que se le vengan encima, tratando por todos los medios de ser una
15
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persona honesta y luchando para que en la familia no pase nada malo, sin
hacerle daño a nadie.
Siempre he tenido mucha fe en Dios y Él me ha dado la fuerza para vivir. Hoy, me siento realizado y le doy gracias al Señor, a Miguel Salazar, a
Luis Fernando Castro y a todas las personas que escuchan mi historia. Sé
que en algún momento vamos a poder visibilizar a los sobrevivientes para
ayudarlos, con el fin de que salgan adelante, como lo hice yo.
En este sentido, el documental es claro y deja un mensaje de reconciliación para que no nos dejemos distraer por las personas que promueven
la guerra y están en contra del diálogo. Creo que el diálogo es necesario y
nos permitirá salir definitivamente del conflicto. Ante esto, hoy los jóvenes
tienen el deber de ayudar a los demás miembros de la sociedad a pensar
siempre en la paz.
Además, en este contexto, es fundamental que toda Colombia se entere
de las pérdidas que trae una guerra y de la destrucción que causa en las
familias. Por eso creo que no sentí miedo durante el desarrollo de la película: una persona como yo, ya no tiene nada que perder, y para mí es una
alegría muy grande visibilizar lo que se desconoce de la guerra.
En el Tribunal Administrativo estuve frente a frente con todos los que
mataron a mi hijo. Les dije que no sabían el daño tan grande que nos habían hecho, que, a raíz de su muerte, falleció mi señora. También les puse
ejemplos y les pregunté qué pasaría si a sus hijos les hicieran lo mismo.
Sin embargo, hay que seguir adelante. Hoy solo me queda decirles que
reflexionen. Ojalá lo que han expresado sea cierto.
Los acuerdos y procesos de paz que se llevan a cabo en Colombia dan una
oportunidad de parar la guerra, de dialogar, pero los actores deben tener
la voluntad para comprometerse de verdad. De todas maneras, la paz la tenemos que construir entre nosotros, entre las personas que pensamos que la
guerra no es la salida. Nosotros somos los únicos que podemos hacer la paz.

“Ya es hora de contar la historia de la gente
que no tomó las armas”
Miguel Salazar
Director del documental Ciro y yo

“

La historia de Ciro es la historia de Colombia”. Esta es una de las afirmaciones que he hecho sobre Ciro y yo; sin duda, es una exageración,
pero creo que me puedo tomar esa licencia para tratar de decir algo
al respecto del tema que abordo en el documental. Para mí, la vida de Ciro
expone el curso de la violencia en el país. Aunque las personas han tenido
experiencias diferentes, Ciro resume las de muchos colombianos que han
sufrido la guerra, que han sido víctimas de la violencia, que han sido un
poco como unas figuras de pasta en el trópico a las que les cae la desgracia
y no pueden vivir con fluidez.
Ciro refleja la historia de muchos ciudadanos inocentes que no han
podido huir de la guerra, que han sido instrumentos de esta. A pesar de
ser honestos y correctos, la guerra les destruyó la vida. Su historia también
condensa la de Colombia, porque todos los bandos le hicieron daño. Él no
tuvo parte en la guerrilla, los grupos paramilitares ni el Gobierno. Siempre
fue solo un humano, un ciudadano común y corriente al que le cayó la guerra
encima y luchó como un padre, con amor, para tratar de sacar a sus hijos de
esta. Por eso, su historia me parece universal: expone la vida de una persona
que se movió por el amor a sus hijos; esa es la historia de mucha gente en
Colombia. La realidad es que los niños han sido instrumentos de la guerra
en nuestro país; hice la película para que no haya un niño más en la guerra,
para que a nadie más le toque vivirla.
Una vez leí una entrevista con Jorge Orlando Melo, gran historiador
colombiano, y él decía que, de alguna manera, la historia cuenta la vida de
los ganadores y los perdedores. Yo no quería hacer eso, sino contar la de un
17
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ser humano. Al hacer el documental me propuse mostrar la historia de un
hombre víctima de su sociedad y, a través de su drama, tratar de comprender
la guerra más grande que ha tenido Colombia. Creo que lo logré, porque
uno entiende lo que pasó desde la humanidad de una persona que lo perdió
todo, no desde el punto de vista de los que ganaron o de los victimarios.
Colombia lleva años contando la guerra desde los actores. Se han hecho
novelas de los hermanos Castaño, de Pablo Escobar y de todos los matones
que ha habido en el país… Ya es hora de contar la historia de los héroes colombianos, como Ciro, de los valientes; ya es hora de contar la historia de la
gente que no tomó las armas, que no usó la violencia, que resistió a través
del amor y de la honestidad. Esa es la narrativa que necesitamos construir
entre todos para que la nación sane. Si no lo hacemos, estaremos condenados
a reciclar la guerra como lo hemos hecho durante siglos.
Escribí el documental en poco tiempo, creo que lo tenía en el fondo de
mi alma: sabía exactamente lo que quería hacer. Ciro y yo era un título
temporal, un poco robado de Michael Moore, un cineasta norteamericano
destacado, quien hizo la galardonada película Bowling for Columbine. Su
primer documental se llama Roger & Me y cuenta su lucha por hablar con
el presidente de General Motors tras el cierre de una planta de la compañía
en su pueblo natal (Flint, Míchigan), que dejó a muchas personas desempleadas. Es un trabajo muy personal y divertido, pero duro.
Cuando terminamos la película, el editor y yo comenzamos a pensar
en el título definitivo. Siempre tuve claro que el documental era el viaje
de Ciro, no el mío, que yo era un personaje que empezaba la obra por la
forma en que conocí a Ciro y que, como narrador, de alguna manera iba a
hilar los puntos de la historia. Sin embargo, el editor insistió en que dejara
el título porque era bueno.
La primera función se hizo en el Bogotá Audiovisual Market, organizado
por la Cámara de Comercio de Bogotá y Proimágenes Colombia, y ahí me
di cuenta del poder que tiene la película: después de la proyección, había
una fila para darle un abrazo a Ciro. Ese día entendí que el yo del título es
el espectador; entonces, se convierte en nosotros, en todos, en cada uno de
los colombianos, en quienes han visto la película. Así, el documental es
una invitación a pensar en ¿qué hago con este país?, ¿qué puedo hacer por
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los niños de Colombia?, ¿qué hice durante la destrucción del territorio?,
¿dónde estaba?
Mucha gente se me ha acercado y me ha dicho cosas como: “oiga, llevo
dos días llorando después de ver su película, porque no puedo creer que
mientras Memín estaba en la guerra yo iba a rumbear o a la universidad y
no me enteraba de lo que estaba pasando”. Esto me ha hecho ver que Ciro y
yo es una invitación a actuar, a ser solidario, a saber lo que pasa en el país.
En Colombia hace falta estrechar lazos, que nos demos la mano. Se nos
olvidó que todos somos iguales. Seguramente, por la dureza de la guerra o
por la necesidad sobrevivir, olvidamos la humanidad. Por esto, la película
es un llamado a que nos volvamos humanos, a que reconozcamos al otro.
Me hubiese gustado darle mucho más protagonismo a Anita, la esposa
de Ciro; sin embargo, ella ya no vivía cuando hicimos el documental, entonces, era imposible contar su relato. Gracias a Dios tenía las grabaciones
que hice en el 2004, un poco por casualidad, porque en ese momento me
impresionó tanto la historia de Ciro y de su hijo que quise tener el testimonio de lo que ellos habían vivido. Anita fue una pieza fundamental de
esta familia y en la lucha de Ciro. Ella era puro corazón, amor profundo,
una madre que amaba. Vivió el drama de tantas mujeres en Colombia que
no pudieron sacar a sus hijos de la guerra.
Anita y Ciro eran como dos almas solitarias que se encontraron e hicieron
su familia. Se amaron y lucharon por defender lo que les pertenecía. Creo que,
a punta de amor, ella hizo que su hijo Esnéider sea un buen hombre, que no
haya optado por la guerra. Pienso que Ciro luchó por el amor que dio Anita.
Realmente, la idea de hacer este documental fue de Luis Fernando Castro
—me quito el sombrero ante él— y surgió en el 2012. Un día nos reunimos
después de varios años sin vernos y me dijo: “oiga, ¿por qué no cuenta la historia de Ciro, que es la de tantos colombianos?”.
Yo había pensado en narrar la historia de Memín: hablé con muchachos
desmovilizados y busqué literatura al respecto, pero me di cuenta de que,
sin la experiencia de haberlo conocido, una película de un niño en la guerra
iba a ser impostada. Por otra parte, en ese momento el país empezaba a
cambiar con la Ley de Víctimas y el proceso de paz con las FARC. Para mí
era importante ver si la nación podía con esos retos, si estaba preparada
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para la reintegración, para darle un chance a una persona como Ciro, a
quien todos los bandos lo hicieron sufrir. Entonces, decidí documentar eso
y contar la historia de la guerra en Colombia a través de mi amigo.
Así, iniciamos un viaje juntos. Ciro me confió sus dolores y penas;
de alguna manera, los dos creamos un relato lleno de emociones que le
llega al alma a las personas. La película les ha tocado el corazón a muchos,
gracias a la fortaleza de Ciro, porque él no se dio por vencido. Su valor es
relevante, no para Colombia, sino para la humanidad, dado que la gente
como Ciro no es común: uno se venga, uno coge un palo y le da en la cara
al primero que se encuentra, pero él no, él es un valiente.
Cuando conocí a Ciro, me cambió la vida. Desde que su hijo John murió
frente a mí en 1996, la tragedia nos unió para siempre. Hacer esta película
cambió mi vida aún más. Hoy, le doy gracias al público porque yo tenía
miedo, no de lo que pudiera pasar, sino de agrandar el dolor de una persona que ha sufrido la guerra, de compartir el dolor de Ciro. Sin embargo,
creo que eso es lo que hace falta en Colombia: compartir el dolor ajeno, el
dolor del prójimo, ese dolor de todos… darle la palabra al dolor, al dolor
que no habla, sino que gime en el corazón hasta que lo rompe. En Colombia
hay demasiados corazones rotos y llegó el momento de empezar a sanarlos.
Si bien el perdón, la reconciliación y la reparación son fundamentales
en la construcción de una cultura de paz, falta un aspecto para poder sanar:
la verdad. Esta es esencial, porque ayuda a alcanzar los otros tres aspectos.
Sin la verdad, es muy difícil perdonar. Yo creo que la justicia transicional
se trata de esto: perdón sí, olvido no. Y eso se aborda en la película.
Por ejemplo, Ciro está dispuesto a perdonar. A él le pidieron perdón
en los Tribunales de Justicia y Paz, y ha sanado; él conoce más o menos la
verdad de lo que pasó con su hijo Memín. Yo espero que la justicia transicional permita que la gente sepa la verdad, puesto que esta libera, alivia.
Si uno la conoce, está dispuesto a perdonar; pero, si uno no sabe qué pasó,
¿a quién perdona?
En el proceso de paz con las FARC ha faltado que, de manera pública, se
pida perdón y se cuente la verdad sobre lo que ocurrió, y no por un delito
judicial, como pasó con los paramilitares, sino frente a las víctimas y al
país. Yo aspiro a que la gente que raptó al hijo de Ciro le pida perdón a él
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en su cara, a que el militar que lo interrogó y usó como informante siendo
menor de edad le pida perdón a Ciro y al país, a que los paramilitares que
lo utilizaron hagan lo mismo y digan la verdad. Sin esta, no habrá reconciliación, paz ni perdón.
Entonces, ¿cómo se reconstruye el tejido social?, ¿cómo se ayuda a la
gente que tiene odio o dolor en el corazón? Por medio de la verdad. Después de mucho tiempo de trabajar con personas que llevan años buscando
respuestas, como los familiares de los desaparecidos, Ciro recibió una
lección de vida: no descansar hasta conocer la verdad. Si este proceso de
justicia se da ante la gente, ante el país entero, se muestra en la televisión
nacional, de modo que se pueda hacer una catarsis colectiva, Colombia va
a cambiar; por el contrario, si se hace en silencio, si no se llaman las cosas
por su nombre, no cambiará nunca.
En este punto, uso una frase que dijo Esnéider, el tercer hijo de Ciro:
“es mejor una mala paz que una buena guerra”. Creo que el hecho de que
se haya dado un proceso de paz es un sueño. Hacer la paz es darles a los
sobrevivientes la oportunidad de tener otra vida.
Así, el futuro del país está en manos de los jóvenes de hoy, quienes constituyen la primera generación que presencia una Colombia sin guerra. Ellos
pueden crear una sociedad distinta. Los invito a que conozcan la Colombia
profunda, a que dejen de mirar las redes sociales o los grupos en los que
todo es igual y solo reciben likes.
En la actualidad, el mundo parece estar hecho a la medida de cada uno
por las redes sociales; no obstante, en realidad, este es diverso y complejo.
Por eso, les digo a los jóvenes que vayan al campo, reconozcan al otro, vean
al humano que está frente a ellos… de eso se trata el construir un nuevo país.
Colombia es diversa, maravillosa, hermosa; ese es su poder: todos somos
diferentes. Tratemos de reconocer esa diversidad. Insisto: jóvenes, salgan
de Facebook, que solo les muestra lo que les gusta, e infórmense por varias
fuentes, no solo por los medios de comunicación. Empápense, pónganse
las botas y conozcan el campo y a la gente que opina diferente. Formen
una posición única para que su voz y lo que les da bienestar se impongan,
no lo que dice la mayoría ni la voz que les llega por los medios y redes. Así
podremos tener otro país y alcanzar la paz individual.

22

Compromisos para la paz: espiritualidad y política

La paz no se hace por decreto, sino con las acciones diarias; se hace
siendo amable con los familiares, los vecinos y los desconocidos, y tendiéndole la mano al que la necesita. Debemos construir la paz y los jóvenes
tienen la responsabilidad de empezar a tejer el difícil camino hacia esta.
A mí me tocó vivir la guerra y quiero que mis hijos tengan otro país. Por
esto, les digo a los jóvenes: ayúdennos, ustedes tienen el poder de levantar
un lugar diferente. Instrúyanse, por favor, porque yo no quiero vivir en un
país igual, yo no quiero que a mis hijos les toque pasar por lo que vivieron
los hijos de Ciro. Aprovechen esta oportunidad: tienen en sus manos la
entrega de un nuevo país.

“Necesitamos empezar a querer a quienes viven
en la Colombia profunda”
Luis Fernando Castro
Promotor turístico del Parque Nacional Natural
Sierra de La Macarena

D

esde hace veinticinco años trabajo en el sector turístico, sobre
todo en el turismo de naturaleza. Siempre digo que al llegar a los
distintos territorios uno encuentra gente linda e invito a recorrer
Colombia, porque, desafortunadamente, nosotros nos hemos interesado
poco en conocer nuestro país.
En mi mente tengo grabadas imágenes muy bellas. Hace años, cuando
visité La Macarena, casi nadie conocía Caño Cristales. Al bajarme del
DC-3 —un avión que, para mucha gente, es como una fantasía, porque se
usó en la Segunda Guerra Mundial—, Memín, el hijo de Ciro, se me acercó
y dijo: “mi papá te puede guiar”. Así, nos fuimos de aventura por la selva.
Ciro, quien tiene una gran calidez humana, me integró a sus familiares.
Para mí fue un regalo compartir con ellos. Vi a una familia que quería
crecer con honradez y que sus hijos disfrutaran. Siempre comparé a Elkin
con Mowgli, el Niño de la Selva. A él no le gustaba usar zapatos; en varios
viajes le llevé unos, pero nunca se los puso. Frente a lo que le pasó, pienso:
¡Dios santo bendito!, ¿qué cosas hemos engendrado en nuestro país para
muchos Mowgli?, ¿cuántos niños de la selva han sido sacrificados? Eso me
parte el alma. Lo que me reconforta es mantener mi amistad con Ciro y
con Miguel Salazar; sentir que la amistad tiene sentido.
Por otra parte, recuerdo a Anita. Ella fue fantástica: era una mujer indígena, sencilla, humilde, con un corazón gigantesco. Cuando llegaba a La
Macarena, ella me recibía y me daba hasta de lo que no tenía. Hablar de
ella es como hablar de la Pachamama, porque era increíble, era la tierra
hecha mamá y la mamá hecha tierra.
23
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Uno de los recuerdos más bonitos, pero duros, que tengo de Anita está
relacionado con la época en que ella y sus familiares llegaron a Bogotá como
desplazados. Fue una etapa complicada. Muchos desplazados estaban en
la ciudad; en toda la zona de Teusaquillo había casas de ellos. Era difícil
visitar a Anita en ese lugar, donde tuvo que cocinar para sobrevivir; sin
embargo, ella mantenía su amor. Llegar era increíble: ella le daba a uno
unos abrazos como en La Macarena. Para mí fue muy duro cuando ella
falleció, porque significó ver que el abandono del Estado le había dado un
golpe más a su familia.
Hoy, pienso en mi mamá, quien murió hace poco, y en Anita, porque las
dos representan a la misma madre: esa que nos ama, nos quiere, nos recibe
con gran amor. Anita era una mujer simple, de ropa sencilla; recuerdo sus
pies descalzos y su cariño. Siempre que recibo un abrazo caluroso, pequeño,
pero fraterno, la recuerdo. Ella le dejó a Ciro ese amor profundo que se
siembra en el corazón del otro.
Los colombianos necesitamos empezar a querer a quienes viven en la
Colombia profunda, en esa Colombia que no está acá en las ciudades de
cemento y donde las familias, como la de Ciro, luchan por sus sueños, a
pesar de todos los problemas.
Así, en el contexto actual, es necesario que los jóvenes de las ciudades
se adentren en el país, porque hacer juicios desde Bogotá, por ejemplo,
es muy fácil. Hay que tener en cuenta que Colombia es centralista. Por
muchos años, el modelo político y de gobierno dejó abandonada una gran
parte del territorio —más del 50 %—, y esto todavía no se ha superado.
Al dar una vuelta por el Chocó o el Amazonas, se ve que no hay puestos de salud y que las comunidades a orillas del río Amazonas, el más
poderoso del mundo, no tienen agua. Y no hay que viajar tan lejos: basta
con ir a Choachí, Cundinamarca, para notar las carencias. Entonces, en
definitiva, existen dos países que están fracturados. Hay una gran división y también hay un planteamiento: conocer Colombia para tener unos
juicios generales.
A nosotros nos venden unas ideas muy simples sobre Colombia en la
televisión, desde las imágenes globales, y estas no representan el país real.
Muchas veces, viajar es el mejor ejercicio para que los colombianos —sobre
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todo los jóvenes— nos empoderemos frente a nuestra nación, conozcamos
a los miles de Ciro que hay en el territorio y sepamos cuál es la verdadera
historia del país. Así, cuando vayamos a ejercer el derecho al voto, podremos
hacerlo con consciencia, no sobre la base de memes o desinformados, que
es lo que veo que está pasando en la actualidad.
Por otra parte, como Ciro y yo bien lo expone, los colombianos necesitamos reconciliarnos con nosotros mismos y con el país. Esto es difícil, tal
vez volver a la guerra sea lo más fácil, porque esta le conviene a algunos.
En fin, creo que la película de Miguel nos plantea la reconciliación. Eso
es lo que representan Ciro y los demás héroes que han soportado muchas
situaciones adversas y que tienen una percepción más clara del país que
debemos soñar todos, uno donde las posibilidades se abran. Para nosotros,
aquí en la ciudad, las oportunidades son difíciles, pero para las personas de
las zonas rurales son más complicadas. En ocasiones, alcanzar la primaria es
un reto para ellas. Ante este panorama, nuestro ámbito político individual
debe cobrar mucha fuerza para lograr construir un país diferente.

Ciro y yo: voz viva de la historia
colombiana reciente1
María del Pilar Buitrago Peña
Clara Inés Carreño Manosalva
Jorge Eliécer Martínez Posada
Natalia Sánchez Corrales
Universidad de La Salle

[…] captar la actualidad como el reverso de lo eterno en la historia,
y tomar las huellas de este lado oculto de la moneda.
Walter Benjamin, Libro de los pasajes.

Introducción

E

l bajo volumen de la voz de Ciro Galindo contrastaba con la fuerza
de su relato. La cadencia de su voz nos guio a lo largo del documental
Ciro y yo. Al final, cuando lo escuchamos directamente a él, frente
a nuestros ojos, todos los temores se desvanecieron. En ese momento entendimos que nuestros oídos y emociones han sido educados para pensar
la historia en decibeles altos, unívocos, seguros, persuasivos, contundentes;
no para ser testigos de los testimonios, miradas y voces de quienes, como
Ciro, hacen parte de la otra cara de la historia.
Con el paso de los años, hemos perdido la fe y hasta la esperanza de
construir un país distinto, no mejor, pero sí enriquecido y distante del
sinnúmero de vivencias que dan cuenta de la fragilidad humana, de los
conflictos cotidianos y de la guerra entre países, instituciones y fuerzas
ilegítimas, que solo dejan a su paso sinsabores, temores que confrontan
nuestros pensamientos y acciones.
1 El presente documento se articula con el proyecto de investigación Experiencias juveniles y territorios de
paz. Configuración política de jóvenes universitarios y aprendizajes para la paz (de manera privilegiada la
Universidad de La Salle), financiado por la Vicerrectoría de Investigación y Transferencia de la Universidad
de La Salle (número: 243283).
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En pocas ocasiones existen seres humanos que parecen héroes, quienes
resurgen bajo el sufrimiento, el peso del pasado y la constante negligencia
de los diferentes actores de la sociedad para enfrentar con una actitud de
valientes la indiferencia, ceguera e insensibilidad de muchos. Y no estamos
hablando de individuos con un corazón de piedra, sino de sujetos que encuentran, en medio del dolor, motivos para continuar interrogando a esta
sociedad sobre los males que la aquejan y hacen de su testimonio de vida
una experiencia ejemplar para otros, una que revela a un ser humano, que
es la evidencia reina de la Colombia profunda y, a su vez, protagonista de
la construcción de la paz.
Ciro es uno de estos héroes en Colombia, es la voz de alguien a quien
trataron de silenciar y, al mismo tiempo, la voz de los miles de personas con
historias de violencia que no sobrevivieron para contarlas; es ese campesino
que sale de su contexto para perseguir sus sueños y que, cuando habla, no deja
de interpelar a cada uno de quienes lo escuchan. Él nos hace reflexionar
sobre lo que hemos hecho o dejado de hacer por él y por otros que quizás
viven la violencia en lugares diferentes. Hoy, aún muchos nos preguntamos qué significa construir desde la pérdida y desde los vacíos que provoca
el pasado. Al respecto, Benjamin (2008) enuncia:
el rostro del ángel de la historia está vuelto al pasado. Donde nosotros
percibimos una cadena de hechos, él ve una catástrofe única que no cesa
de amontonar escombros que aquella va arrojando a sus pies. Al ángel
le gustaría quedarse, despertar a los muertos y recomponer lo que ha
quedado reducido a pedazos. Pero una tempestad sopla desde el paraíso
y esta se ha enredado con tal fuerza en sus alas que el ángel ya no puede
plegarlas. Ese vendaval lo empuja de manera irresistible hacia el futuro, al
cual da la espalda, mientras el montón de ruinas crece ante él alzándose
hacia el cielo. Es el huracán que nosotros llamamos progreso. (p. 310)

Ciro es un campesino lleno de ilusiones y proyectos que, con amor y con
la voz entrecortada, es capaz de tocar los corazones de quienes, lejos de La
Macarena (Meta), sentimos que, a pesar de que la memoria nos conduce
a eventos que no queremos que se repitan, la nostalgia es la que impulsa a
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caminar afectivamente hacia un mundo plural, donde la historicidad sea
un pretexto para buscar nuevos horizontes, donde la violencia confronte,
rete y movilice, incluso a aquellos que dicen ser privilegiados y no estar
contagiados con el fenómeno y las secuelas de la guerra infame que se ha
naturalizado en los diversos escenarios de nuestra sociedad. Por lo expuesto, en este artículo describimos la importancia que tienen la historia,
el testimonio y el ser protagonistas y testigos de la realidad de un país que
oscila entre discursos incendiarios y violentos e historias de lucha, victoria
y esperanza.

¿Qué es hoy la historia?
Comprendemos la historia como una disciplina que reúne principios y
métodos a partir de los cuales unos sujetos, considerados expertos, eligen
eventos, acontecimientos y fechas, y los ordenan, clasifican, califican y
divulgan como la versión definitiva de lo que ha pasado, de los sucesos de
vida y muerte de una sociedad. Ante esta forma de comprensión se pueden
formular preguntas como ¿qué rasgos caracterizan a estos sujetos?, ¿qué
principios orientan sus disposiciones?, las cuales permiten profundizar en
la respuesta a la interrogante sobre qué es hoy la historia. Por otra parte,
si se siguen las pistas en la cita de Benjamin (2005): ¿cómo se decide qué
lado de la historia queda oculto?
Las preguntas no surgen al alzar; por el contrario, están entreveradas con
la necesidad que siente la sociedad colombiana de tener un cierto margen
de verdad sobre los eventos, fechas, personajes y circunstancias de la larga
guerra. Ahora parece que es necesario notar, narrar, divulgar los nombres
de los ganadores y los perdedores, los malos y los buenos, los que tenían
la razón y los que se equivocaron.
Y allí, en medio de las ensordecedoras voces seguras con decibeles altos
que emiten sus verdades acerca de este momento de la historia nacional,
está la voz de Ciro, junto con su llanto y su silencio indignado; está su relato,
a través del cual comparte con nosotros los vericuetos de la vida de Elkin,
uno de sus hijos, reclutado contra su voluntad por tres ejércitos distintos y,
al final, vilmente asesinado luchando la guerra de otros. Está su apacible y,
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al mismo tiempo, extenuante vida de campesino en La Macarena, uno de los
lugares que conforman la larga lista de territorios de donde fue expulsado
por la violencia. También está la esperanza de tener la casita, que se aleja y
aleja, y un día llega; pero para alojar a un padre y un hijo, porque los otros
tres miembros de la familia solo están en sus recuerdos.
Ciro, su voz, sus muertos, su tierra y su forma de mirar a quienes fueron
testigos de sus relatos hicieron historia en la Universidad de La Salle, porque ahora son parte de los análisis, comprensiones, referentes de acción y
experiencias de los cientos de jóvenes que asistieron a la primera sesión de
la Cátedra Institucional Lasallista 2018, llamada Testimonios de paz. Hoy,
ellos tienen percepciones menos miopes acerca del conflicto colombiano
y están más comprometidos con conocer las otras versiones de la historia.
¿Quiénes están llamados a escribir la historia?
Progreso es hacer realidad las utopías.
Oscar Wilde

Según los principios de la concepción disciplinar ortodoxa de la historia,
los sucesos que se ven en el documental no los narra Ciro: quien los escribe
y registra es Miguel Salazar, historiador de la Universidad de los Andes. No
obstante, Miguel no lo plantea de esta manera. Él no se asume como su autor
exclusivo, porque sugiere que, en realidad, el protagonista de la película es el
vínculo entre él, Ciro, su familia y La Macarena. Su responsabilidad es producir un relato sobre el contexto en que tiene lugar la narración de Ciro,
de acuerdo con su formación universitaria bogotana de la década de los
noventa y con las pretensiones de neutralidad y objetividad que le impone
la disciplina. Aun así, se cuida de que el centro del relato no sea el contexto,
sino la nostalgia, la tristeza y la esperanza vividas por Ciro en los distintos
pasajes elegidos para el documental.
De esta manera, desde su posición privilegiada, Miguel escoge una forma
de compromiso con Ciro para articular su voz, su saber, sus dolores y su
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punto de vista con los hechos que el establecimiento ha definido como la
historia oficial. Esto constituye un acto ético, político y poético de parte de
Miguel y de Ciro, por tanto, es una lección para los espectadores.
El vínculo y el compromiso son los motores para que la historia devele
sus distintos lados. El mensaje para el público es explícito: se puede ser parte
de quienes escriben la historia. Se trata de una ética que le da herramientas
al sujeto para decidir cómo mirar y sentir la narración de la versión oficial
y cómo escudriñar los otros lados de la historia. Una ética que activa el
cuidado, la consideración y la comprensión frente a quienes quedaron
ocultos, silenciados, sin un puesto en el palco principal ni en ningún otro.
Se trata también de historizar el privilegio, de dotarlo con los hechos
políticos, económicos y sociales que ofrece la historia oficial, por medio
del método que usa Miguel: articular los acontecimientos nacionales con
las vivencias de un campesino tolimense, con el fin de dar cuenta de las
huellas y posiciones que soportan el privilegio para luego decidir qué hacer
con él, cómo usarlo, para qué y con quién. Esto significa tomar el control
sobre los compromisos y decisiones individuales. Esa es parte de la lección
que nos da Miguel.
Por otra parte, la historia y la experiencia de la película llenan de privilegios: viajamos en el recorrido de un filme a La Macarena, abrazamos a
su protagonista, le brindamos posibilidades para seguir construyendo su
vida y animamos el surgimiento de procesos colectivos que componen el
alma, que nos hacen tremendamente ricos en solidaridad y robustos en
compromiso, al tiempo que descomponen las “dos naciones”: la de los
violentos y la de los que anhelamos la paz.
En este sentido, la historia también se coconstruye o reinventa con lo
que se escucha, siente y vive. Más de un universitario reconoció en Ciro
a sus padres y abuelos, sus historias cruzadas e interpeladas por un sujeto
de carne y hueso, por un campesino, cercano, cálido y con la entereza de
quien lee su presente y su futuro con retos y oportunidades.
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Ser testigo
Por tradición, la guerra se ha impuesto con su lenguaje clasificatorio, ha
ordenado, categorizado y separado aquello que estaba unido; como plantea
Huntington (1997), ha logrado “dividir a las personas en nosotros y ellos”.
Esta separación se produce al asumir que podemos apartarnos y que, al
final, unos son víctimas, otros victimarios y otros testigos. Estos últimos
no son solo quienes han visto desde una orilla los sucesos, sino también
aquellos que han experimentado situaciones similares, en ocasiones hasta más lamentables o en otros contextos. Se es testigo cuando se devela
en el otro una realidad desconocida, una verdad que provoca preguntas
por el otro, por sí mismo, por lo que se siente y lo que se espera.
Ciro es testigo de más de cincuenta años de guerra en Colombia, porque
su relato está atravesado por todo lo que ha acontecido en el país y, a la
vez, atraviesa los hechos. Agamben (2010) expone la etimología latina de
la palabra: testis, que significa “aquel que se sitúa como tercero” (terstis), y
superstes, que se refiere al que vive una realidad y “ha pasado hasta el final
por un acontecimiento y está pues en condiciones de ofrecer un testimonio
sobre él” (p. 15). La segunda acepción es la que se asume en este escrito
para presentar a Ciro como un testigo que vivió y pasó hasta el final por
el acontecimiento de la guerra en Colombia.
Para Agamben (2010), Primo Levi, judío italiano sobreviviente de Auschwitz, representa el tipo de testigo perfecto, porque él relató lo que le tocó
vivir. Al narrar su historia reivindicó: “estoy en paz conmigo mismo porque he testimoniado” (p. 15). El testimonio de Ciro encarna el encuentro
entre dos imposibilidades: la de su propio testimonio y la de su lenguaje.
En este sentido, él es el testimonio de lo que no se puede nombrar, es la
experiencia de la guerra en carne viva, es una prueba de la inmanencia de
lo que no es posible definir.
Ciro es el testigo. Como sobreviviente, atravesó por completo la experiencia de la guerra en Colombia. En su memoria, su cuerpo y su relato se
reconoce la muerte que trae consigo la guerra, por eso, él habla por los que
murieron. La política de la vida, la biopolítica, que, mediante la excepción
hace emerger el campo, se propone “hacer vivir”, pero a algunos los deja
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morir. Así, desde la biopolítica, en Colombia toda vida se puede convertir
en una nuda vida (Agamben, 1998), es decir, en una vida controlable, desarrollable, disponible y, a la vez, eliminable.
Al experimentar en su ser, con toda su intensidad, el horror de la vida
desnuda-nuda vida, Ciro se constituyó en el verdadero testigo; es el sobreviviente que, en voz muy baja, habla respecto de la experiencia. Su relato
es una experiencia, porque nos pasa, es decir, no pasa ante nosotros, sino
en nosotros. Ahora, su vivencia es nuestra y supone un acontecimiento
exterior a nosotros. Justamente, desde el lugar de la experiencia podemos
reconocernos en el testimonio de Ciro y ver nuestra nuda “realidad” bélica.
Por otra parte, su relato también es lo no testimoniado, lo que no se puede declarar, es “una laguna”. De ahí que comentar su testimonio implica, de
alguna manera, interrogar a la laguna, tratar de escuchar esa imposibilidad
de lo no testimoniado. Es la palabra silenciosa y sencilla de Ciro un lenguaje del testimonio y, a su vez, ningún lenguaje el que queda disponible para ser
testigo. No hay ninguna lengua humana que posea las palabras apropiadas
y la capacidad de significación suficiente para narrar la experiencia del que
sobrevive. En suma, la lengua del testimonio es aquella cuyo significado se
hunde en el no-significado.
La experiencia de sobrevivir conlleva un acontecimiento o el haber pasado
por “algo que no somos nosotros”, que no es una autoproyección, que no
es el resultado de nuestras palabras, ideas, representaciones, sentimientos,
proyectos ni intenciones; en síntesis, que no depende de nuestro saber,
poder o voluntad, sino que es “otra cosa”, algo diferente a lo que decimos,
sabemos, sentimos, pensamos, anticipamos, podemos, queremos.
El relato de la experiencia de Ciro se vuelve nuestra experiencia, es decir,
la forma en que se presenta su vivencia en el documental, con sus profundas palabras, da sentido a lo intestimoniado (Castro, 2008), que queda en
la espera de un hecho parresiático, entendido este término como un decir
verdadero acompañado de un modo de vida, que es su experiencia.
Si bien ser testigo implica preocuparse por tener una sociedad más justa
y equitativa, también impone llevar la voz de aquellos que, como Ciro,
emprenden la tarea de dejar una herencia cultural para transmitir que la
vida es más importante que la muerte y que los esfuerzos cotidianos se
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deben enfocar en construir, no en destruir; en incluir, no en excluir; en
amar, no en odiar.
Hoy, ser testigo de la realidad de la Colombia profunda significa ser protagonista de cambios substanciales en las acciones y convocar, como lo hace
el documental, a ese otro, que no está en otro ser, sino en cada individuo, en
su interioridad; que moviliza tejidos, aprendizajes, sensaciones, actitudes y
verdades que apuntan a la generación de nuevos desafíos y preguntas, con el
fin de que la paz y la memoria se reconstruyan día a día con diálogo, tolerancia, ética y rectitud, porque, como dijo Ciro: hay que luchar por la familia sin
hacerle daño a nadie. Así, ser testigo es asumir el sentido de la experiencia
como eso que nos pasa. Entonces, el testimonio de Ciro es una producción
histórica que nos pasa como sociedad colombiana.

Hacer parte y ser testigo de la producción histórica
A fines del siglo XVIII, los soldados de Napoleón descubrieron que
muchos niños egipcios creían que las pirámides habían sido construidas
por los franceses o por los ingleses. A fines del siglo XX, muchos niños
japoneses creían que las bombas sobre Hiroshima y Nagasaki habían
sido arrojadas por los rusos.
En 1965, el pueblo de Santo Domingo resistió durante 132 noches la
invasión de 42.000 marines norteamericanos. La gente peleó casa por
casa, cuerpo a cuerpo, con palos y cuchillos y carabinas y piedras y botellas rotas. ¿Qué creerán, de aquí a un tiempo, los niños dominicanos?
El Gobierno no celebra la resistencia nacional en un Día de la Dignidad,
sino en el Día de la Confraternidad, poniendo un signo de igual entre
quienes habían besado la mano del invasor y quienes habían puesto el
pecho a los tanques. (Galeano, 1998, p. 86)

Como la cita de Galeano, el relato de Ciro aborda el potencial de la activación política implícita en los ejercicios de hacer memoria y de ser partícipes
de la producción histórica. Las políticas de la memoria no solo han posibilitado la multiplicación de los sujetos reconocidos como autorizados para
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contar la verdad de lo que pasó en las décadas de violencia en Colombia,
también han puesto el énfasis en los estudios de la violencia y la paz en
la cotidianidad de los pueblos, las organizaciones, las comunidades, los
campesinos, las mujeres y los niños.
El desplazamiento epistémico que se opera con la vuelta sobre lo múltiple
y lo cotidiano tiene consecuencias en los activismos políticos. Al hacer la
violencia y la paz plurales, diferentes entre sí, apropiables en relatos y lugares
próximos, en cuerpos y nombres conocidos, se activan las posibilidades de
organización, movilización y rechazo colectivo a quienes directamente han
manejado el despojo y la opresión.
En este sentido, en el documental, Ciro hace alusión a las memorias rotas
con las que él y su familia experimentan la historia, pero también revindica los lugares cercanos con los que se hacen y tejen las memorias. Esta
aparente dicotomía entre la singularidad del metarrelato y la pluralidad
de pequeñas historias es relevante por cuanto tiene que ver con las formas
específicas con las que elaboramos versiones de nosotros mismos, con la
posibilidad de saber qué pasó, por qué, para qué, quiénes se beneficiaron
con todos los muertos.
La memoria está rota porque es un lugar de disputa en el que se construyen versiones del pasado que arrojan luces para comprender el presente
y las opciones de futuro (Trouillot, 1995). En este lugar tienen un rol hegemónico las versiones estatales, disciplinares e, incluso, aquellas que han
intentado ordenar los hechos como partes de una historia oficial y legítima
del pasado. Al respecto, Aparicio (2016) expone:
recordando la obra de Derrida, Mal de archivo (1995), la autora se preguntará
pues por la forma en la cual la violencia del archivo sutura esta disyuntiva,
sutura las fisuras de la memoria al imponer su ley, entendida como la de
la membresía a la comunidad por medio de la repetición de la memoria.
También diría que el archivo para Derrida envuelve pues la operación hermenéutica que ya trabaja asumiendo objetivos explícitos: la totalización,
la unificación del poder político y la eliminación de lo heterogéneo. (p. 5)
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Al saturar con su oficialidad las otras memorias e imponer su totalidad
como la versión completa y disponible sobre el pasado, se desplazan y
cancelan las otras versiones que, como la Ciro, ordenan la verdad histórica —no epistémica— en función de las activaciones políticas que pueden
emerger en virtud de localizar en el cuerpo y el territorio la continuidad
entre las violencias y sus imperativos de justicias posibles.
Aquí, lo que se produce como ausente no son solo estas verdades otras,
y sus respectivos imperativos de justicia; lo que implica esta pretensión de
ordenar en una sola versión el pasado es el activo proceso de ocultamiento de todo el arsenal de violencia que quiso borrar como posibilidades la
organización política, social y económica. Son las huellas de esas otras
verdades y justicias las que hoy, en los relatos sobre el pasado, nos arrojan
pistas sobre proyectos futuros, sobre las posibilidades para la esperanza.
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P

ara mí es un honor ser parte de la Cátedra Institucional Lasallista
2018. Hoy, le rindo un homenaje a La Salle, porque los lasallistas
siempre han sido mucho más conscientes, innovadores. Esto lo sé
porque, aunque no conozco todas las universidades de La Salle en el mundo,
estoy al tanto de su labor en Guatemala.
Estoy segura de que somos energía y nuestras energías pueden confluir
en una misión especial, por eso, felicito a la Cátedra, porque coloca en el
centro una profunda reflexión sobre la espiritualidad, la política y la paz.
Podemos teorizar sobre estos grandes conceptos, pero esto de nada servirá
si no lo tomamos como una misión personal; así, tengo fe en que muchos
de los asistentes a la Cátedra construyen esa reflexión en la práctica,
es decir, en lo que sienten, piensan y ponen en marcha.
Empiezo por presentar mi humildad frente a la visualización de la
espiritualidad. Creo que los seres humanos somos prodigiosos, trascendentales… tenemos las cualidades para ser una especie extraordinaria y,
por eso, podemos modificar todo. Además, somos evolutivos, ¿cuánto
han evolucionado nuestros ancestros desde el momento en que se inició
nuestro ADN? Deben haber pasado millones de años, los cuales no son
ajenos a nosotros, porque, precisamente, somos los custodios de ese ADN
que vive en este planeta.
Si pretendemos aniquilar nuestra historia, estamos equivocados. Nunca
lo lograremos, puesto que la especie seguirá floreciendo y reconstruyéndose por muchos años más. Ningún arma podrá destruir al ser humano
completo, en consecuencia, definir la espiritualidad es un reto. Estoy segura
39
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de que estos son los primeros pasos que damos en esta reflexión y de que
los asistentes a la Cátedra van a ahondar en esto en su vida personal, en su
vida social y con sus descendientes, porque, pensemos: ¿cuántos herederos
dejaremos en este mundo cuando termine nuestro ciclo de estancia acá? Por
tanto, lo que construimos hoy será útil para nuestras nuevas generaciones.
La espiritualidad, una forma de vivir
Para mí, la espiritualidad es una forma de sentir. Es impresionante lo que pasa cuando uno toca el sentimiento propio y el ajeno. También es una forma
de ser, de saber quién soy, cómo me siento. Ese ser es la espiritualidad, la
sensibilidad profunda. Además, es un modo de vivir, no solo de decir. Si
ajustamos nuestra forma de vivir a lo que sentimos y a lo que sienten los
demás, seguramente seremos parte de una conectividad espiritual. Y eso
es lo que construimos o destruimos.
Muchas veces pensamos que Dios es culpable de algunas cosas. Creo
que la mayoría de las personas piensan que Dios las castigó. Al echarle la
culpa, evadimos lo que sentimos, pensamos y tenemos que hacer. Entonces,
si revisamos nuestro modo de vivir, podemos incrementar nuestras cualidades y, por eso, también somos energía. Nuestro espíritu es una energía
positiva que puede salir e influye en la manera de pensar, hablar y actuar.
Por ejemplo, cuando proclamo mucha armonía para todas las personas
sin comenzar con la que yo necesito, pienso que a ellas les sirve esa armonía, pero, a lo mejor, a mí no. Y lo más importante que he aprendido a
lo largo de estos años es que, si yo estoy bien, puedo ayudar a los demás;
sin embargo, si no lo estoy, necesito que los demás estén bien para que
me ayuden. La reciprocidad de la relación humana es fundamental para
ejercer cualquier oficio.
En este sentido, no necesariamente debemos tipificar la espiritualidad.
Identifiquemos los valores y principios que nos hacen seres humanos más
sensibles a todo: a los terremotos, al sufrimiento del otro, al tiempo en que
vivimos, a este planeta. El hermano Alberto Prada Sanmiguel, FSC, hace
énfasis en que “este mundo que tenemos o es para que resurja, para cosas
grandes y nuevas, para que nos renovemos, o simplemente es la muerte de
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algo que está ocurriendo”. La verdad es que, si no modificamos nuestra forma
de vida, ni siquiera nosotros tendremos la capacidad de cambiar el mundo.
Hoy, no solo los jóvenes deben reflexionar sobre su forma de vivir, todos
los miembros de la sociedad tienen que hacerlo, independientemente de su
oficio. Muchos dicen: “soy un líder, ya no necesito revisar mi vida”. ¡Mentira!
He visto a personas morir con cáncer, sida, una discapacidad de guerra
o un sufrimiento por una enfermedad rara… lo último que hicieron fue
aferrarse a la vida, agarrarse de esta y decir: “no quiero dejar este mundo,
no quiero morir”. Eso es lo que tenemos que practicar todos los días.
¿Por qué no nos aferramos a la vida?, ¿por qué no nos aferramos a esta
para que podamos usar mejor nuestro tiempo en el planeta, con el fin
de que todos seamos felices? Entonces, para mí, la espiritualidad es una
vocación, una sensibilidad, una forma de vivir y de ser; algo que atraviesa
todo lo que tocan nuestras manos, lo que nos proponemos hacer y lo que
sentimos como una pequeña luz en el fondo de nosotros.
En mi camino siempre uso la luz, una veladora o una velita, porque hay
momentos en que uno se siente como en un vacío, sobre todo si ha tenido
una experiencia dolorosa. En esos instantes, si se tiene una luz en frente y
se le dice: “nutre mi cerebro, haz de mí una pequeña luz para los demás”, se
puede sentir que la luz se genera en todo el ser y que surgen las ideas más
necesarias ante lo que está pasando. Sin embargo, las ideas más importantes
no se van a hacer solas; aquí es donde viene la política.
La política y el bien común
Efectivamente, la política es el bien común, el cual se expresa en lo que
podemos hacer con nuestra vida a diario, como ayudar a una persona
que necesita algo o darle consuelo a quien sufre. En consecuencia, el estar
dispuesto a hacer el bien común da plenitud, es maravilloso. Muchos de
nosotros sabemos que en la vida religiosa se practican, en buena medida,
estos conceptos. El punto más relevante sobre esto es que la espiritualidad
no es privada, sino pública, para los demás. Con esta se puede dejar una
huella importante. Y es así como se exige un liderazgo integral. Si estamos
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de acuerdo en que la política es el bien común, empecemos a ver qué es y
dónde está.
Una de las ideas más significativas en la vida personal, la espiritualidad
y la política es la coherencia. Para ser empresarios exitosos en el bien común, tenemos que ser coherentes; coherentes cuando tenemos un millón
de pesos y cuando tenemos mil millones de pesos. Además, debemos
pensar si esos millones de verdad nos corresponden, si los necesitamos y
para qué los tenemos.
Ahora bien, la coherencia no se hereda: nosotros nos damos una oportunidad de ser coherentes. Por ejemplo, si apoyamos la lucha contra las
armas, pero nos toca hacer una misión en la Organización del Tratado del
Atlántico Norte (OTAN) y nuestro respaldo se vuelve relativo, perdemos la
coherencia. Entonces, esta es un principio fundamental que podemos practicar en cualquier dimensión de nuestra vida.
Sin embargo, también podemos engañar a los demás y esto es lo que más
se ve en la política actual: se ofrecen el cielo y la tierra, el cambio, el bien
común, un hospital, una carretera, una escuela, centros de salud, mejor
vida, mejores semillas... todo lo que necesitamos. Los políticos ya saben
qué decir y lo que nos gusta escuchar. Cuando ganan, no hacen nada, nos
engañan; pero ¿verdad que también nos engañamos? Ese es el otro aspecto: hay que preguntar por qué los políticos son sagaces y nos engañan, y
por qué nos dejamos engañar, por qué no somos coherentes con el bien
común que buscamos y empezamos por cada uno de nosotros.
En Guatemala me ha tocado oír que muchas personas dicen ¿y tú qué
has hecho por mí? Ante esto, el mensaje que les doy es: he hecho algo por
ti, no puedo hacer más; tú tienes que hacer por ti lo que esté a tu alcance.
Así, en la política, la responsabilidad no solo es de quien toma el poder del
bien común, sino también de quienes le damos ese poder, entonces, todos
somos parte integral de esta.
Hoy, en América Latina las campañas políticas ofrecen mucho y, a
veces, las personas aceptan apoyar a un candidato porque el hambre es
grande; si les da una libra de arroz, están con él. En apariencia, esa venta
es un acto sencillo, pero toca profundamente la dignidad, que es parte de
nuestra espiritualidad.
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La dignidad de los pobres está clara, existe; sin embargo, depende de ellos
valorarla, asimilarla, vivirla o no. Lo cierto es que la dignidad es humana,
es de todos, independientemente de dónde esté nuestra casa. Podemos
engañar a los demás, pero hay una enseñanza de los abuelos que es grandiosa: no nos podemos engañar a nosotros mismos. Sabemos de manera
perfecta qué podemos hacer y qué no, y podemos cambiar nuestras vidas.
Dosis de consciencia
Se supone que los partidos políticos nacieron para el bien común; no obstante, a veces, por defender una bandera, pisoteamos a nuestros vecinos.
Esto es parte de lo que llamo la decadencia social.
Hoy, tenemos que asumir que frente a la política hay una decadencia,
una depresión social. Muchos seres humanos ya no se valoran, dejan que
su grandeza la decidan otros. Esto viene atado a un tema que, desafortunadamente, está en la agenda cotidiana de nuestro continente y de la
humanidad en general: la corrupción, un padecimiento global que nos
involucra a todos.
Por ejemplo, en una época, en Guatemala —vuelvo a mi país, que es
una cuna perfecta de la corrupción—, el presidente, el vicepresidente y los
empresarios corruptos que estaban alrededor no eran quienes tomaban las
decisiones, solo eran empleados de otras mafias corporativas más globales.
Si el presidente trabaja para una mafia, en definitiva, los ciudadanos están
desamparados.
Aquí cabe la pregunta ¿qué es la actitud ciudadana? Hay gente que
expresa: “yo apoyé al presidente para que ganara. Qué vergüenza, ahora
no puedo salir a protestar”. Eso es autocensura, otro de los temas que no
podemos permitir.
Durante mi campaña electoral por la presidencia de Guatemala, me
dijeron: “no vas a ganar, porque eres muy buena persona. Aquí ganan los
tramposos y mañosos”. Luego, cuando fui a las comunidades y pregunté:
“¿qué les pasó, hermanos?, ¿por qué apoyaron a un candidato corrupto al
servicio de otras mafias?”. La gente simplemente no se atrevió a levantar
la mirada. Había vergüenza colectiva.
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Ante esto, los jóvenes deben saber que los seres humanos estamos interconectados, que somos evolutivos y podemos transformar. Así, lo que me pasa
a mí, te pasa a ti también; lo que te pasa a ti, les pasa a otros… La verdad es
que en la política no solo hay candidatos mafiosos, también hay ciudadanos.
Entonces, ¡cuidado con volvernos mafiosos!, porque nos queremos engañar,
pero no podemos. ¿Qué significa esto?, que debemos tener consciencia.
Desde que salí de mi tierra, siento que la humanidad necesita una dosis
de consciencia. Cuando la tenemos, las personas actuamos, proponemos,
discutimos, tratamos de mejorar la realidad. Ahora, esta no se puede quedar
en el interior. Es bonito tener consciencia, porque uno dice: “sé que hay
pobres, analfabetos, enfermedades, corrupción, ¿qué hago frente a esto?”.
Entonces, la consciencia nos obliga a hacer una acción renovadora o transformadora. Así, empezamos un legado y lo que le dejamos a la humanidad
representa huellas para la vida.
No creo que a nosotros nos toque cambiar la perspectiva o el rumbo de
la humanidad en este tiempo, pero sí podemos dejar una huella, una luz al
final del túnel; sí podemos ser una referencia para otros y vivir a plenitud
haciendo posibles los cambios que requieren nuestra sociedad y nuestra vida.
El conocimiento y la justicia
Si bien existen muchos códigos de la espiritualidad, quiero resaltar algunos: en primer lugar, la actitud. Pienso que todos podemos revisar constantemente nuestra actitud para ver si va acorde con nuestra misión en la
sociedad, en esta vida, por nuestro bien y el de las próximas generaciones.
Por otra parte, está la humildad. Las personas que se han vinculado a la
ciencia, a la tecnología, ya son insoportables para la sociedad. Hay quienes
dicen: “yo tengo un doctorado, ¿tú qué tienes?”. Pues yo tengo una filosofía
de vida, una ciencia de la vida; una experiencia acumulada en el tiempo por
tanto que he caminado; pero ese camino no cuenta en un doctorado. ¿Qué
debemos hacer? Cursar doctorados que combinen esas dos sabidurías: el
conocimiento y la ciencia de la vida. Esto nos permitirá ser más humildes
y formar ciudadanos más integrales.
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A mí me impresiona que muchos corruptos que hoy están en la cárcel
tienen maestrías y doctorados; ¿qué pasó en nuestra educación global?
Esta realidad nos lleva a hacer un cuestionamiento para que encaremos
procesos de transformación. La solución es asumir que tenemos errores y
mirar hacia el futuro.
Otro aspecto para destacar es la acción, relacionada con la justicia.
En Guatemala se juzgaron los delitos de lesa humanidad gracias a una
demanda que hicimos ante un tribunal. Hubo una acción concreta; pero
llevó muchos años. La perseverancia es otro de los elementos, principios y
valores que nos pueden ayudar a seleccionar nuestros espacios de misión
en este mundo, junto con la coherencia y el convencimiento de que lo que
hacemos está dirigido al bien común, que nos da la satisfacción personal
de actuar de manera plena, con toda la voluntad.
En Guatemala pedimos justicia porque hubo violencia. Personalmente,
agarré una figura que existía en la ley, pero no se usaba: querellante adhesiva.
¡Qué alegría sentí cuando empecé a usar esa figura! Hasta ese momento
era una víctima y me hubiera podido quedar solo con esa condición, que
es sagrada, porque ser víctima es lo más triste que se puede ser en un conflicto armado… Así, en los tribunales me convertí en una querellante y,
por consiguiente, en una testigo. ¿Qué logré con esto? Fortalecer el sistema
jurídico y que los delitos no se juzgaran lejos de mí; se juzgaron porque me
involucré en la investigación.
La investigación no tenía sentido si la hacían otros, pero sí lo tenía si la
hacíamos todos juntos, es decir, con la universidad, los académicos y los
antropólogos sociales y forenses. Sin ser antropóloga, empecé a entender la
lógica de una investigación. Entonces, las víctimas también nos dignificamos porque nos volvimos profesionales del derecho, con el fin de alcanzar
la justicia, sin que se evadieran las responsabilidades, y de dignificar la
memoria de los abatidos.
Para nosotros fue un honor darles un entierro digno a los seres queridos
inocentes que fueron abatidos por una guerra en la que no tenían ningún
rol que jugar. Solo eran civiles: madres, padres, ancianos. Con esto, validamos la verdad legítima de las víctimas, la cual resarció un daño causado
a las nuevas generaciones.
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Además, logramos tipificar la desaparición forzada, la tortura, la agresión
física y sexual a las mujeres y las masacres masivas que se hicieron como
delitos de lesa humanidad. Tipificarlos no hubiera sido fácil sin dignificar
la memoria de los nuestros; cuando se da una verdad jurídica, hay un alivio total. Por ejemplo, en el momento en que gané el juicio por la quema
de la embajada de España en Guatemala en 1980, en la que murieron 37
personas, entre ellas mi padre, no sabía si llorar o brincar, pero me sentí
libre. Los seres humanos tenemos una condición de libertad.
Educación para la vida
Lo más importante de esta Cátedra Institucional Lasallista es que nos
permite empezar a retomar una ética. Hay un código de ética que debe
prevalecer en nuestras relaciones humanas y que, sobre todo, debe poner
en el centro el bien común, el cual representa lo que más perdura en esta
sociedad para hacer la civilización o la cultura.
La paz es cultura, educación, ser humano; el problema es que nosotros
asumimos que es un cañón, una granada. ¡No, señores! Tampoco debemos pensar que es un acuerdo. En este sentido, en la Cátedra hay una gran
oportunidad para formar personas y profesionales que faciliten diálogos,
negociaciones y soluciones políticas ante los conflictos.
La misión de los líderes sociales es prevenir, no castigar. Si queremos
castigar, vamos a caer en la impunidad. A nosotros no nos toca impartir
justicia. Nuestra historia latinoamericana nos muestra la justicia transicional, el pluralismo jurídico y los precedentes de sentencias emblemáticas
sobre crímenes de lesa humanidad. Los futuros juristas tienen que estudiar
esto, ninguno se puede quedar sin conocer las resoluciones de la Corte Interamericana de Justicia, muchas de las cuales tienen que ver con pueblos
indígenas, territorios, dignidad, identidad, derechos, idiomas, culturas.
Tenemos una fuente extraordinaria de conocimientos en América Latina.
Si decidimos ser abogados o líderes sociales, igualmente tenemos que
prepararnos. La preparación empieza por informarse, leer, escuchar. Una
parte de la humildad que debemos poseer está en saber escuchar. Tenemos que oír los planteamientos de todos los sectores para enriquecernos
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con el conocimiento sobre lo que pide la gente. Así, escuchar es un don
que podemos usar como una herramienta prodigiosa de la espiritualidad.
También podemos dignificar la palabra y volvernos consejeros; no por un
salario, sino porque tenemos soluciones que plantear.
En cada país hay un archivo histórico. Conozco uno del Plan Cóndor en
Uruguay; también hay un archivo en Argentina y aquí en Colombia, el cual
es muy importante. Entonces, en América Latina tenemos precedentes y
oportunidades de plantear soluciones para el futuro. No tenemos que pasar
de nuevo por los delitos de lesa humanidad para saber cómo combatirlos y
prevenirlos. Creo que esa es la razón por la que nos reunimos en esta Cátedra.
En este sentido, felicito a quienes participan; estoy segura de que muchos ya ejercen un liderazgo integral de cara al futuro. También felicito a
la Universidad de La Salle por el proyecto Utopía, porque necesitamos que
no solo se mire el área urbana: hay que valorar la conexión con la madre
tierra, lo que se puede hacer en el campo. No debemos sentir que el campo
es de tercer nivel ni de bajo perfil. Nada de eso, los seres humanos actuamos
donde quiera que estemos; fuimos dotados con las mismas cualidades y
potencialidades. No nos avergoncemos de ser campesinos. Cuidemos la vida
y preparémonos para la ciencia de la vida, que es una práctica cotidiana.
Muchos expertos dicen que, si tenemos buenas ideas, nuestra meta debe
ser ponerlas en práctica. Si nos salen bien, quiere decir que a otros también
les pueden salir bien; si cometemos errores, pues otros van a enmendarlos.
Lo más importante es que pusimos las ideas en práctica. Esto ya no lo hacen
las clases políticas y empresariales ni quienes toman decisiones en muchas
latitudes; por eso, estamos viendo más muertes, plantas nucleares… Hay
más de 14.000 plantas nucleares en el mundo que están listas para disparar.
¿A quiénes? A los seres humanos. Entonces, nosotros tenemos mucho que
hacer de cara a la educación para la paz. Es nuestro compromiso educar
para una paz firme y duradera, como se expresa en los acuerdos.
Frente a esto, la preparación de los docentes es muy importante, dado que
la mayoría de los padres de familia, sobre todo en las áreas urbanas, creen
que los hijos se deben formar totalmente en la escuela. En consecuencia,
el papá, la mamá, los hermanos, los tíos y los primos no se preocupan por
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jugar sus roles, y le echan toda la carga del crecimiento de un ser humano
a la escuela.
Si los niños llegan desorientados y los docentes no tienen una vinculación con este tiempo —de tantos problemas—, no van a saber cómo
guiarlos. Hay aspectos que sí se pueden delegar; por ejemplo, a mí me
encanta cuando los niños empiezan a limpiar el colegio, pintar o trabajar
manualidades, que es lo que hace La Salle: formar gente que sabe usar
sus manos, sus pies y su cerebro.
En la casa, los padres usan mucho el internet, el celular y otros dispositivos; incluso, los niños están expuestos a la pornografía infantil. Además,
ellos, inmediatamente, van a juegos que les inculcan la violencia. Ante esto,
para los docentes es significativo, por ejemplo, hacer cuentos infantiles.
¿Qué tienen que ver los cuentos con una maestría o con la educación superior? Resulta que, si podemos trazar nuevas líneas de referencia de valores,
ayudaremos a nuestras nuevas generaciones a desarrollar su creatividad.
Podemos hacer muchas cosas, solo tenemos que decidirlo. El niño que se
quiere superar seguramente va a ser talentoso. Yo mentiría si dijera que
voy a cambiar vidas, porque tal vez no, dado que la voluntad propia es
importante.
Hoy, las universidades están obligadas a presentar propuestas de políticas públicas y creo que por esta razón en esta Cátedra se habla de paz,
espiritualidad y política. Es necesario proponer, porque el Estado tiene
una obligación frente a las políticas públicas y nosotros también somos el
Estado, este no es algo ajeno. Propongamos todas las políticas viables que
podamos. Yo tengo una propuesta vinculada con la educación: la impunidad
existe porque existe la corrupción. La corrupción e impunidad llevan a la
violación de los derechos humanos. Entonces, vincular estos tres conceptos
nos puede permitir revalorar la democracia.
Facilitar la paz
Para ser mediadores o facilitadores de soluciones en un conflicto, tenemos
que prepararnos y estudiar el problema. Por ejemplo, a mí me piden que
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actúe como mediadora con los delincuentes que mataron a tres miembros
de un equipo periodístico en la frontera entre Ecuador y Colombia; pero no
puedo hacerlo sin conocer la dimensión de esa problemática. Eso requiere
un esfuerzo personal; tengo que leer, averiguar. No me puedo conformar
con lo que hay en Google. Debo escuchar a muchas personas que han
hecho el mismo oficio; además, tengo que saber quiénes son las partes o
referencias, tengo que conocer exactamente mi rol, si no, no puedo ser la
mediadora, aunque tenga un Premio Nobel de la Paz.
El premio no me da la facultad de ser una mediadora de conflicto. Eso
sí, puedo escuchar lo que dicen los involucrados para que no mientan
después. Entonces, puedo ser una testigo de honor, como lo he sido en La
Haya. Tendría que poseer el poder de cambiar las cosas para ser de verdad
una mediadora.
¿Qué hacer para superar el miedo?
Hoy, el miedo es una cultura. Desafortunadamente, en algunos lugares de
Centroamérica, si abro una tienda, las maras —bandas criminales— me
van a pedir un impuesto. Si no lo pago, seguro me van a intimidar con un
arma, porque hay más de dos millones de armas en manos de desconocidos
en la población. El uso de armas en la sociedad es muy fuerte. De forma
obligatoria, tenemos que entrar a la tipificación de las violencias, porque
ya no solo se ven conflictos armados. Hay que identificar las violencias
urbanas que empiezan en acciones tradicionales como la discriminación,
el racismo, el desprecio hacia el que viene de otro lado, las fobias. Existen
muchos tipos de violencia que ponen en riesgo nuestra armonía.
La paz es armonía, vivir bien, pero tenemos que vivir a plenitud, no
solo bien. Entonces, debemos combatir la cultura del miedo, porque en
las últimas seis décadas, por lo menos de lo que hemos vivido nosotros,
se lograron las cosas con amenazas. Todo el mundo quiere ganar algo mediante amenazas, no mediante el diálogo. Es necesario revertir ese sistema.
Pienso que esto es posible si formamos un buen número de facilitadores
de diálogos y si el Estado invierte en su paz.
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Si la paz se entiende como que no haya participación ciudadana, lo
importante es desafiar esto. En consecuencia, hay que proponer políticas
públicas, que son las únicas que pueden cambiar la historia, no las organizaciones no gubernamentales, por ejemplo. Para que haya políticas públicas
por el bien común, se tiene que contar con la participación de mucha gente.
Por otra parte, para superar el miedo también tenemos que votar sin
castigar. No puede ganar un presidente porque queremos castigar a otro
político, eso sí es un error, y de ahí viene el miedo: resulta que votamos con
el fin de castigar a alguien, pero esta persona ganó y ya pensamos que nos
fregamos, puesto que van a censurar todos nuestros proyectos.
Libertad, paz y perdón
La libertad y los derechos no se proclaman, se ejercen; eso es lo que les
digo a mis compatriotas. Para ejercer los derechos debemos saber que
los poseemos y para ejercer la libertad tenemos que empezar por lo fundamental: solo nosotros sabemos qué haremos en las próximas horas, si
vamos a dormir o a comer... eso está en nuestras manos. No es cierto que
la libertad la tenga que dictar alguien.
La libertad es un derecho inherente al ser humano, por esto, es importante
nuestra actitud personal. Tenemos que conocer nuestros derechos, lo que
podemos hacer, si no, estaremos en la incertidumbre y no podremos ejercerla.
Por otra parte, la construcción de la paz implica que asimilemos qué
es la paz; de ahí saldrán todas las ideas para contribuir a esta mediante la
participación. Una de las oportunidades de participar está en los acuerdos.
Si los leemos y vemos cuáles son las partes más idóneas para que no vuelva
el conflicto armado y hacemos exigencias frente a esto, podremos ubicar
un espacio de participación; esta no tiene que ser un problema, pero sí una
presión para que se reafirmen los compromisos.
No podemos soñar con la paz si no sabemos qué es, si no hemos leído
los acuerdos y solo vemos lo que dice la prensa, que, a veces, no presenta los asuntos de forma integral. Como no estuvimos en la mesa cuando
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las partes estaban negociando, desconocemos sus miradas y propósitos al
firmar los acuerdos, entonces, estamos obligados a informarnos.
A los mediadores del conflicto armado colombiano podemos pedirles
consejos; yo me reuniría con las personas que negociaron para conocer sus
intenciones, sus alcances. Nosotros en Guatemala tenemos unos acuerdos
excelentes, pero no se van a cumplir ni siquiera en cincuenta años. A pesar
de esto, lo bonito es que hay unos acuerdos que nos guían.
Aquí en Colombia existe una oportunidad de asimilar los acuerdos; sin
embargo, les digo a los ciudadanos que no se queden en eso: construyan
otras referencias de diálogo, armonía, creatividad, impulso, e ideas que
permitan evitar la violencia. Hay una lucha de no violencia, si así la quieren tomar. Ahora, ¿qué pueden hacer para crear una estrategia de paz?
Acercarse a la realidad cotidiana de su gente. Si están cerca de un barrio
pobre, no tengan miedo, vayan a ver qué se necesita. Si son académicos,
ingenieros o técnicos muy importantes, pero también conocen la realidad
social, seguro van a ser unos buenos profesionales.
Hay que humanizar a los profesionales, porque qué vergüenza saber que
hay un niño que se muere de hambre y pensar que es lógico, normal. Si no
nos sorprendemos por una vida, no vamos a ser buenas personas. Yo me
sorprendo por una vida, por las lágrimas de una madre, por eso, digo que
la espiritualidad es una forma de sentir, ser y vivir.
Otro aspecto para considerar es la reconciliación. No se debe tomar
mucha carga de este concepto, porque hace referencia a que unas partes
estaban conciliadas, rompieron relaciones y se reconciliaron. Hay sistemas
en los que nunca se concilió con la gente ni con sus necesidades; entonces, no cabe la reconciliación, porque no es posible reconciliar algo que
nunca fue parte de un mismo ideal. Así, creo que hay que tomar acciones
y hablar del perdón.
El perdón es un acto de humildad. Cualquier persona puede recapacitar
y decir: “hermano, perdóname”. Pero si el perdón no se le pide directamente a la persona que se ofendió, se convierte en un estereotipo; es mucho
mejor si se mira la cara de quien ofendió. El perdón lleva a la confianza, la
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integralidad, la espiritualidad; por esto, pienso que no se trata reconciliar a
quienes nunca conciliaron en quinientos años, por ejemplo, sino de generar
una coexistencia. Somos diferentes, no compartimos las ideas; sin embargo,
podemos establecer un proyecto común y, si no, pues nos respetamos. Ese
es un código bonito: el respeto mutuo. La reciprocidad es muy importante. Si los políticos no tienen buena voluntad, eso no quita que nosotros la
tengamos. Esa actitud positiva es lo que quiero dejar en la agenda.

Relaciones entre la espiritualidad y la
política: una mirada desde el lasallismo, la
interioridad y el cristianismo
Hno. William Fernando Duque Duque
Javier Polanía González
Juan Carlos Rivera Venegas
Juan Manuel Torres Serrano
Universidad de La Salle

Introducción

E

ste artículo se estructura en torno a tres presupuestos que la guatemalteca Rigoberta Menchú Tum, ganadora del Premio Nobel
de la Paz en 1992, considera fundamentales para abordar la paz
desde una reflexión sobre la relación entre la espiritualidad y la política. El
primero es el reconocimiento de la dimensión trascendental que constituye
al ser humano y que le permite de forma extraordinaria llegar a ser. Esta
dimensión conlleva la comprensión de una espiritualidad vinculada con
las conexiones entre el sentir, el ser, la identidad y la sensibilidad profunda:
[…] la espiritualidad es una forma de sentir. Es impresionante lo que
pasa cuando uno toca el sentimiento propio y el ajeno. También es una
forma de ser, de saber quién soy, cómo me siento. Ese ser es la espiritualidad, la sensibilidad profunda […]. (Universidad de La Salle, 2018)

La pregunta “¿quién soy?” se une con “¿cómo me siento?”: un sujeto
que llega a ser siendo, sintiendo, entrando en conexiones, estableciendo
vínculos vitales que conforman su identidad. Así las cosas, la espiritualidad supone una comprensión profunda de los lazos que religan de modo
1 El presente documento se articula con el proyecto de investigación La pedagogía de la interioridad y la
espiritualidad del maestro en la educación superior desde una perspectiva lasallista: comprensiones y aportes a
la formación integral, financiado por el Departamento de Formación Lasallista de la Universidad de La Salle
(número: DFL-2015-2-GIIES-06).
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plural, novedoso e inesperado todo lo que existe. En concordancia con
lo expuesto, Corbí (2007) la define como el acceso a la experiencia de lo
absoluto, es decir, a lo real independiente de las necesidades:
el auténtico poder de la espiritualidad viene de su profundidad, de lo
compacto y masivo de la experiencia que proporciona, de la libertad completa que, a partir de esa experiencia, se consigue en el pensamiento, en
la sensibilidad, en la acción, en los proyectos de vida. (pp. 148-150)

El segundo presupuesto se centra en la comprensión de la espiritualidad
como una forma de sentir-ser y de vivir: “es un modo de vivir, no solo de
decir. Si ajustamos nuestra forma de vivir a lo que sentimos y a lo que sienten los demás, seguramente seremos parte de una conectividad espiritual
(Universidad de La Salle, 2018).
Con esta concepción, la nobel amplía el entendimiento de la espiritualidad estableciendo vínculos de vida-sentir-otros-interrelación. Gracias
a la vida con otros, al estar con otros, se crea una conectividad espiritual
que, para Menchú Tum, se expresa mediante la reciprocidad y conduce a
la compasión, a sentir con otros, a responder ante el sufrimiento humano:
la reciprocidad de la relación humana es fundamental para ejercer
cualquier oficio. En este sentido, no necesariamente debemos tipificar
la espiritualidad. Identifiquemos los valores y principios que nos hacen
seres humanos más sensibles a todo: a los terremotos, al sufrimiento
del otro, al tiempo en que vivimos, a este planeta. (Universidad de La
Salle, 2018)

En esta línea, Corbí (2007) asegura:
[…] la experiencia espiritual es la experiencia de la dimensión absoluta
del existir […], proporciona el poder de liberarse de toda sumisión,
incluso de la sumisión a uno mismo. Todo nace desde dentro y se apoya
en la propia interioridad y autonomía […] es la gran experiencia de la
dimensión personal de existir. (p. 152)
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El tercer presupuesto hace referencia a la espiritualidad como una forma
de sentir, ser, vivir y estar con otros. Ese estar con, entre y junto a otros
lleva a que la nobel establezca la relación espiritualidad-política a través
del bien común. En este sentido, Menchú Tum considera que la transformación del mundo depende del cambio de las formas de vivir, es decir, las
transformaciones sociales están conectadas con las espirituales, con una
reflexión sobre la renovación de los modos de vivir: “[…] la verdad es que,
si no modificamos nuestra forma de vida, ni siquiera nosotros tendremos
la capacidad de cambiar el mundo” (Universidad de La Salle, 2018).
Así, la espiritualidad es un llamado a sentir-pensar y vivir-ser-siendo,
entre y junto a otros, desde una perspectiva de totalidad. Al respecto,
Menchú Tum dice: “[…] para mí, la espiritualidad es una vocación, una
sensibilidad, una forma de vivir y de ser; algo que atraviesa todo lo que
tocan nuestras manos” (Universidad de La Salle, 2018).
Con base en el reconocimiento de la espiritualidad como una forma de
vivir, de entrar en relación, de compasión —de sentir, ser y religarse con
la vida, el mundo y el sufrimiento humano—, la líder indígena guatemalteca precisa que esta no es privada, sino pública: implica el actuar, pensar y
sentir con otros a partir de ideales de bien, de comunidad, de bien común:
[…] el punto más relevante sobre esto es que la espiritualidad no es privada, sino pública, para los demás. Con esta se puede dejar una huella
importante. Y es así como se exige un liderazgo integral. […] la política
es el bien común. (Universidad de La Salle, 2018)

De acuerdo con lo mencionado, la espiritualidad toca la dimensión de
lo público, de lo político, por medio de la búsqueda del bien común. Para
Menchú Tum, en el espacio del entre nosotros, del bien común, se establece
el vínculo espiritualidad-política: una sensibilidad profunda que pasa por
la experiencia de una acción política vivida desde el estar con otros. En
palabras de Arendt (1998), el hecho de “estar con otros, estar juntos, estar
entre los hombres” constituye la condición para la acción y la vida pública.
Desde esta perspectiva, la política nace entre los hombres, en esos espacios
abiertos entre ellos, en la pluralidad; surge en y desde ese inter nos y se
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establece como una relación: “[…] la política trata del estar juntos y los
unos con los otros, los diversos” (p. 45).
Teniendo en cuenta los tres presupuestos que desarrolla Menchú Tum
para comprender la paz como una reflexión sobre la espiritualidad y
la política, este artículo ahonda en la relación que tienen estos dos aspectos,
por un lado, desde el cristianismo, abordado como una respuesta ante el
sufrimiento humano, y el Dios de Jesús de Nazaret, que se ha revelado en
la historia compasivo, humanizador, justo, y, por otro, desde el lasallismo,
que es la expresión de una misión educativa que se comparte a través de un
juntos y por asociación, y de una experiencia de interioridad que conduce
a respuestas educativas comprometidas con el ámbito sociopolítico.
Así, vale la pena subrayar que en el lasallismo la comprensión de la
espiritualidad pasa por el nexo misión-comunidad; por esta razón, es
necesario profundizar en la espiritualidad con la óptica de una acción
educativa vivida desde el juntos y por asociación, basada en experiencias y
prácticas de interioridad.

El cristianismo, una respuesta ante el sufrimiento humano
Desde la perspectiva cristiana, el estar con otros significa responder a quienes
se les ha negado su dignidad, a los que no se han considerado seres humanos
y se han excluido de los sistemas sociorreligiosos. La práctica de Jesús de
Nazaret demuestra que esa respuesta compasiva y liberadora resignifica el
inter nos. Por tanto, en el cristianismo, la relación espiritualidad-política
se establece con una práctica de compasión ante el sufrimiento humano.
Sobre la base de la visión expuesta, en la primera parte de esta sección
se aborda el binomio espiritualidad-política desde la práctica de Jesús, la
cual tiene un carácter compasivo y es una respuesta ante el sufrimiento
humano, en particular, el de los pobres. En la segunda parte se desarrolla
el binomio espiritualidad-bien común y se expone que el Dios de Jesús de
Nazaret se ha manifestado en la historia como un ser humanizador y justo
que restituye la dignidad. Esta forma de revelación es el fundamento para
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entender el sentido del bien común a modo de un componente político de
la espiritualidad.
Un Dios solidario y compasivo con las víctimas
En Jesús, Dios se manifiesta solidario con las víctimas, como un Dios de la
vida que se encuentra a su lado: Él estaba en la cruz de Jesús, presente en su
sufrimiento y su muerte. Así, Jesús revela la credibilidad del amor divino
al asumir su amor a Dios y a los seres humanos hasta el final. Su práctica
se considera parcial, encarnada en el mundo de los pobres. A partir de
ellos, Jesús denuncia el pecado; a ellos lo envían de manera preferencial,
por ellos realiza los signos de la venida del Reino. Jesús comprende que
su misión está dirigida a los pobres. En este sentido, Torres (2007) indica:
Jon Sobrino, al apoyarse en Joachim Jeremias, se aproxima a una caracterización del término pobre presente en los sinópticos y afirma que los
pobres son: 1) aquellos que sufren algún tipo de necesidad básica en la
línea de Is 61, 1 ss, y que Jesús interpreta como opresión; en la actualidad
se podría decir que son los pobres económicos, en el sentido de que el
oikos, el hogar, lo fundamental y primario de la vida, se encuentra amenazado; 2) aquellos que son despreciados por la sociedad, pecadores,
publicanos, prostitutas, etc.; en esta línea los pobres son los marginados
y en términos actuales serían los pobres sociológicos: su ser socium,
donde se enmarcan las relaciones humanas primarias fundamentales,
les es negado y por consiguiente se ve afectado un mínimo de dignidad
humana. (p. 121)

Asimismo, Torres (2007) expresa:
es hacia los pobres que Jesús muestra una parcialidad indudable y es a
ellos que se acerca el Reino de Dios. El modo como se acerca el Reino
no es genéricamente universal sino parcial, tiene un destinatario y un
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lugar privilegiado a partir del cual se comprende cómo se corresponde
al Reino que se acerca. Este modo en que el Reino de Dios y el Dios del
Reino se acercan es aquello que produce escándalo y es de ese escándalo
que la Iglesia debe continuar discerniendo implicaciones pastorales.
[…] un Dios que da una esperanza a los que secularmente han estado
privados de ella; que devuelve la dignidad a quienes la sociedad religiosa
y sociopolítica ha arrebatado; un Dios parcial, misericordioso, recreador.
(Sobrino, 1982, p. 145). (p. 112)

En coherencia con lo anterior, el mínimo para los seres humanos, la vida
digna, es el máximo para Dios. Torres (2007) también dice:
[…] a partir de estos destinatarios específicos, los pobres, el Reino posee
un contenido mínimo y fundamental: la vida y dignidad de los pobres.
Si el Reino es para los pobres tiene que ser por esencia mínimamente un
Reino de vida. Aunque la vida que trae Jesús supera simplemente esta
dimensión mínima del poder vivir dignamente, ello no implica que se
omita este nivel primario como algo esencial en el anuncio y realización
del Reino de Dios. (p. 124)

Esta reacción ante el sufrimiento y los pobres se da en Jesús a modo de
una praxis profética que se manifiesta en debates, denuncias y desenmascaramientos. Las controversias giran en torno a realidades como la ley y
el templo, sobre las cuales se configura la sociedad; las denuncias revelan
que dicha configuración es una expresión del antirreino; los desenmascaramientos dejan claro cómo se pretende justificar ese antirreino en el
nombre de Dios.
En consecuencia, la respuesta ante el sufrimiento humano constituye
una dimensión fundamental de Jesús: la misericordia. Jesús se presenta
como aquel que se mueve por el dolor ajeno, frente al cual tiene una reacción salvífica que no es aislada, sino primaria y última en el criterio de su
práctica. El dolor de los hombres se percibe como algo último, a lo que se
debe responder con ultimidad.
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El sufrimiento producido por una pobreza real, dialéctica, estructural y
masiva lleva a pensar en la defensa de la vida de los pobres y en el combate
por vencer la muerte que los convierte en víctimas como unos elementos
fundamentales en la práctica y la experiencia del cristianismo. Ese mundo
de los pobres capacita a pensar: estructura el pensamiento y la inteligencia
a través de hacerse cargo de la realidad, que implica estar en esta (nivel
noético); de cargar con la realidad, que conlleva asumirla con sus exigencias (nivel ético); y de encargarse de la realidad, que significa un hacer real
(nivel práxico). Así las cosas, un individuo conoce la realidad cuando se
hace cargo de esta, carga con esta y se encarga de esta. Desde el punto de
vista bíblico, se afirma que una persona conoce a Dios cuando practica la
justicia y ama al prójimo.
Por esto, la reacción primaria ante el mundo que sufre no es solo una
cuestión de discernir el sentido del dolor, sino también, sobre todo, es un
asunto práxico: hay que erradicar el sufrimiento sin más justificaciones
que la existencia de ese mundo. Frente a la pobreza injustamente infligida que produce muerte, se debe actuar de manera adecuada. Esa reacción
primaria y última se denomina misericordia.
Sin duda, las palabras y la praxis profética de Jesús atacan a una religión
que se ha absolutizado en la ley y el templo, en la cual la misericordia y el
amor de Dios han desaparecido, se ha puesto la ley por encima del hombre
y los ritos de purificación se han establecido como requisitos para que los
pobres puedan participar de la gracia y del amor de Dios. Jesús, con su
praxis y su mensaje, se enfrenta a la imagen falsa de Dios que lo muestra
como un opresor en los ámbitos religioso y social.
El Dios del cristianismo: humanizador y justo
El misterio de la encarnación de Dios, a través de su hijo Jesucristo, es la
certeza más grande del amor del Padre a la humanidad y la muestra innegable de que nuestra historia integra su plan de salvación. Somos parte de
su plan de cocreación y somos sujetos activos de su deseo de un mundo
más humano.
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El otro, entendido como nuestro prójimo, constituye el lugar salvífico
donde obra el proyecto de Dios en comunidad. Esa es la gran diferencia
entre nuestro credo y muchos otros en los cuales la salvación se considera
personal y tiene una relación directa con su dios, por tanto, excluye al
prójimo. Para los cristianos, el otro es el objeto de la salvación y el sujeto
de su propia salvación. Dios-hombre no opera en nosotros sin nuestro
consentimiento, voluntad y decidida participación. Asimismo, en virtud
de este movimiento dinámico de la existencia relacional Dios-hombre,
somos sujetos de nuestra propia salvación y servimos de objeto posible de
salvación para nuestros hermanos. En este sentido, hay que resaltar que el
amor al prójimo es el primer valor fundamental del cristianismo primitivo,
como lo afirma Theissen (2002):
el amor al prójimo aparece ya en el Antiguo Testamento y en el judaísmo.
Es exigido por primera vez en el ‘código de la santidad’, el más reciente
de los grandes cuerpos de la Ley. Levítico 19, 18, prescribe el amor al
vecino, que es de igual posición social en principio. Su igualdad es en
parte un hecho —se trata de un vecino que puede ser adversario en un
proceso judicial y tiene iguales derechos— y en parte una exigencia: la
obligación de reconocerlo como persona de igual valor. Porque hay que
amar al prójimo ‘como a sí mismo’. Este amor al prójimo se combina ahora,
en Lev 19, con un ethos oriental de misericordia referido a los débiles,
las viudas y los huérfanos, a personas que tienen un estatus desigual o
marginal. Solo en Israel se amplía este grupo clásico de las ‘personae
miserabiles’ a los extranjeros. (p. 43)

Sobre esta perspectiva del amor al prójimo, de la otredad, Wilber (2011)
dice: “en el ámbito de lo interpersonal, en el reino de cómo tú y yo nos
relacionamos con el otro, como seres sociales, no hay áreas más importantes que las de la espiritualidad y la política” (p. 121). Por esto, el bien
común es el elemento articulador que está presente de manera ineluctable
en la relación entre la espiritualidad y la política; es lo que vincula esos
dos estados que, en apariencia, andan siempre disociados para permitir el
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juego, la maniobra, la coyuntura, y activar el mecanismo más esencial de
ambas apuestas: el bienestar de los hombres.
Así, se habla de una espiritualidad que ayuda a formar, construir y propender al bien común, y de una política que no sirve a sus propios intereses
ni a los de algún actor particular, sino que hace del bien de la sociedad su
más alto ideal y favorece el proceso de humanización del sujeto político:
la persona.
En la actualidad, se percibe un distanciamiento, una ruptura, un no
diálogo entre estos dos elementos. Si esto se supera, podrían ayudarnos
a poner de nuevo en el centro de todo a la persona humana, es decir, al
hombre, a la mujer, al niño, al anciano, al otro, al prójimo, en la búsqueda
y defensa del bien común.
En consecuencia, hablar de la relación espiritualidad-política significa
propender a la creación de prácticas que construyan y hagan posible el
bien común, con base en la responsabilidad y la justicia. Esto se refiere a
la responsabilidad personal frente a nuestros actos, en los ámbitos familiar
y local, y a la común, en los ámbitos social y mundial. El papa Pablo VI
nos regaló en una de sus frases la mejor solución a este desafío: “si quieres
la paz, trabaja por la justicia”. Entonces, ¿qué prácticas debemos privilegiar
para que nuestros actos responsables nos ayuden a construir justicia? He
aquí algunas pistas inspiradas en las reflexiones de la nobel de paz:
• Trabajar cada día por la dignidad humana, que nace de las relaciones
de respeto y del reconocimiento del otro como un lugar de salvación.
• Respetar la vida y la realidad del otro, reconociéndolo en su ser y su
existir, inmerso en el territorio donde crece, cree y se autoconstruye
como ser humano.
• Trabajar con el otro y por el otro, haciéndolo sujeto de su realización
y garantizando su participación activa en la sociedad, a través de
medios de asociación y cooperación.
• Privilegiar y poner en el centro de la acción social a los pobres y
desfavorecidos, haciendo de los más vulnerables el principal reto de
nuestras apuestas e iniciativas comunes.
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• Revalorizar el territorio, “el cuidado de la casa común”, en palabras
del papa Francisco (2015), para que la preservación de la vida y la
naturaleza nunca deje de motivarnos a relacionarnos con el medio
ambiente desde el señorío y la responsabilidad.
En este sentido, el bien común como eje articulador entre la espiritualidad y la política se hace visible cuando logramos que las personas vivan
con dignidad, alcancen su potencial humano, se desarrollen en armonía y
puedan trabajar y participar en la solución de sus problemas. Al respecto,
Traver (2011) expresa:
suelo definir la espiritualidad de manera sencilla como la experiencia
de sentir que formas parte de algo más grande y más profundo que tú
mismo, algo que te conecta a todos y a todo, que te hace ver a todos los
seres humanos como hermanos y al planeta como la casa común que
tenemos que cuidar. Esta definición incluye el arte de vivir (la espiritualidad) y el arte de convivir (la política). (p. 322)

Una espiritualidad que alienta una misión compartida
desde la interioridad
En el inicio de su conferencia en la Cátedra Institucional Lasallista 2018,
Menchú Tum le rindió un homenaje a La Salle, “porque los lasallistas siempre
han sido mucho más conscientes, innovadores […]” (Universidad de La
Salle, 2018). Aunque manifestó que no conoce las múltiples universidades
de la congregación en el mundo, sí sabe de la obra en Guatemala.
Pero ¿por qué destacar este hecho en apariencia inocuo de su presentación? Simple: por el trasfondo que debe tener para la audiencia; porque
con ese gesto ella reconoce un elemento particular del quehacer lasallista:
desde sus principios fundacionales, este parte de un profundo conocimiento de la realidad y de las causas estructurales que han contribuido a la
inequidad e injusticia, y de un firme interés por descubrir las necesidades
de la sociedad para proponer con creatividad acciones que transformen el
entorno y favorezcan la satisfacción de lo requerido, a partir de una oferta
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educativa, un servicio a la comunidad y un esfuerzo evangelizador. Además,
con este sencillo hecho, la guatemalteca encuentra el hilo conductor entre
la temática del evento, su discurso y las preocupaciones de la universidad
lasallista, lo que da sustento y pertinencia a la disertación.
Así pues, cuando Menchú recalca el valor de poner en el centro “una
profunda reflexión sobre la espiritualidad, la política y la paz”, expresa su
sintonía con una institución que quiere vivir de modo coherente lo que
expresa y realiza. De ahí sus palabras:
podemos teorizar sobre estos grandes conceptos, pero esto de nada
servirá si no lo tomamos como una misión personal; así, tengo fe en
que muchos de los asistentes a la Cátedra construyen esa reflexión
en la práctica, es decir, en lo que sienten, piensan y ponen en marcha.
(Universidad de La Salle, 2018)

Este planteamiento subyace tras un eje fundamental propio de La Salle: la
misión compartida. Si bien es cierto que cada uno está llamado a descubrir
su vocación para asumir un rol y darle sentido a su vida, el valor agregado en el lasallismo es que esta se puede sumar a la de otros, quienes
coinciden en un lugar, un momento y un motivo. No se trata de buscar
la unidad del pensamiento, sino la comunión de la misión; de ahí que se
afirme: “la identidad lasallista es una identidad colectiva” (Botana, s. f.).
Así, “quienes llevan este ‘apellido’ se reconocen mutuamente y son reconocidos por un modo particular de ser, de vivir, de actuar, de educar, y por
una serie de valores que determinan, al mismo tiempo, unas prioridades y
unos criterios” (Rivera, 2015, p. 19).
Ahora, para buscar las raíces de la misión y comprender mejor a esta
familia, comunidad o fraternidad, hay que ahondar en la espiritualidad.
Menchú Tum manifiesta su comprensión sobre esta así: “empiezo por
presentar mi humildad frente a la visualización de la espiritualidad. Creo
que los seres humanos somos prodigiosos, trascendentales… tenemos las
cualidades para ser una especie extraordinaria y, por eso, podemos modificar todo” (Universidad de La Salle, 2018).
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Sin duda, su planteamiento está cargado de un alto sentido del valor
del ser humano, elemento con el que comulga La Salle. De ahí que exalte
la importancia de creer en sí mismo y en las propias capacidades, a pesar
de las limitaciones; creer en el otro, alguien igualmente especial y maravilloso; creer en la educación, como una herramienta con la que se puede
transformar la sociedad; y creer en la trascendencia, una fuente de amor
que alimenta la autoestima y la posibilidad de amar al otro para que, en
comunidad, de manera incondicional, se trabaje por la construcción de
una mejor realidad para todos.
Con su afirmación “la espiritualidad es una forma de sentir, ser y vivir”
(Universidad de La Salle, 2018), se explica la espiritualidad lasallista que,
alimentada por el Evangelio y la doctrina cristiana, entre otros, reconoce
en el ser humano la obra de Dios y el carácter de administrador del mundo,
de rey, sacerdote y profeta que se le ha atribuido, lo que le da una óptica
particular al individuo para entenderse a sí mismo, entender y tratar al otro,
comprender y asumir la realidad, y pensar en su trascendencia. Precisamente, esa espiritualidad da una identidad, la cual “es algo vivo, imposible
de reducir a esquemas o teorías, a íconos o fórmulas” (Rivera, 2015, p. 50).
Quienes comparten la misión en La Salle reciben un don, el carisma, el
cual les permite tener una particular sensibilidad por las problemáticas y
necesidades de los más pobres, con quienes buscan solucionarlas y superar
las situaciones de inequidad e injustica.
En este sentido, emergen las palabras del papa Francisco (2015): “¡qué
maravillosa certeza es que la vida de cada persona no se pierde en un
desesperante caos, en un mundo regido por la pura casualidad o por ciclos
que se repiten sin sentido!”. Desde este punto de vista, se entiende de manera
clara el llamado de la nobel cuando se pregunta:
¿cuánto han evolucionado nuestros ancestros desde el momento en que
se inició nuestro ADN? Deben haber pasado millones de años, los cuales
no son ajenos a nosotros, porque, precisamente, somos los custodios de
ese ADN que vive en este planeta.
Si pretendemos aniquilar nuestra historia, estamos equivocados. Nunca lo
lograremos, puesto que la especie seguirá floreciendo y reconstruyéndose
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por muchos años más. Ningún arma podrá destruir al ser humano
completo, en consecuencia, definir la espiritualidad es un reto. Estoy
segura de que estos son los primeros pasos que damos en esta reflexión.
(Universidad de La Salle, 2018)

Este planteamiento sobre la custodia del ADN, de la vida, es otra coincidencia con la espiritualidad lasallista, dado que se puede interpretar
como la base y el fin de educar; de algún modo, se tiene la oportunidad de
impactar positivamente en el mundo mediante la formación de ciudadanos
que enfrenten con otros recursos y sentido la vida, que debe ser digna para
todos, sin exclusiones ni distinciones. De esto también se desprende que
la educación puede ser una herramienta transformadora y constructora
de una mejor sociedad, donde sea posible consolidar una comunidad de
cuidado mutuo, en la que cada uno se sienta responsable por el otro. En
otras palabras, la educación es un acto que parte de una profunda valoración de la vida; su función es protegerla, dignificarla y llevarla a la plenitud.
Por ende, en La Salle:
se plantea el desafío constante de convertir cada obra o proyecto educativo lasallista en un espacio de evangelización, donde se difunde el amor
como un bien preciado y un valor supremo, y que al ser este el horizonte
que enfoca el proceso, se convierte en garante de la vida fraterna entre los
humanos, dando a la vez un particular valor a la vida y al Trascendente.
(Rivera, 2015, p. 52)

La sensibilización como base de la toma de
consciencia y del compromiso
Como lo señala el papa Francisco (2015) en su encíclica Laudato si’, a
pesar de que los relatos de la creación en el Génesis contienen profundas
enseñanzas sobre la existencia humana y su realidad histórica, estas narraciones sugieren que las tres relaciones vitales —con Dios, con el prójimo
y con la tierra— se han roto tanto en lo externo como dentro de nosotros:
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esta ruptura es el pecado. La armonía entre el Creador, la humanidad
y todo lo creado fue destruida por haber pretendido ocupar el lugar de
Dios, negándonos a reconocernos como criaturas limitadas. Este hecho
desnaturalizó también el mandato de ‘dominar’ la tierra (cf. Gn 1,28) y
de ‘labrarla y cuidarla’ (cf. Gn 2,15). Como resultado, la relación originariamente armoniosa entre el ser humano y la naturaleza se transformó
en un conflicto (cf. Gn 3,17-19).

Ante esto, surge la imperiosa necesidad de “tocar el sentimiento”, en
palabras de Menchú Tum (Universidad de La Salle, 2018), o de “tocar el
corazón”, en palabras con enfoque lasallista, para comenzar a revertir la crisis
actual. Esta es una invitación a acudir a la sensibilización, definida como la
“concienciación e influencia sobre una persona para que recapacite y perciba
el valor o la importancia de algo” (Espasa-Calpe, 2005). Así, sensibilizar es
“hacer sensible o más sensible; despertar sentimientos morales, estéticos,
etcétera” (Espasa-Calpe, 2005), por tanto, abarca lo físico y lo moral. A esta
definición se suma otra más precisa: “hacer que alguien sea más consciente
de un hecho, particularmente de algún problema de especial trascendencia
social” (Moliner, 1998, p. 1350).
Entonces, cuando tocamos el sentimiento y el corazón, alcanzamos una
toma de consciencia que resignifica la importancia de la vida, considerando
que, al hacernos más sensibles, podemos sentir el llamado de una realidad que se tiene que renovar. Por otra parte, la culpa que le atribuimos a
Dios por lo que acontece, como dice Menchú Tum, es un medio con el cual
“evadimos lo que sentimos, pensamos y tenemos que hacer” (Universidad
de La Salle, 2018). Con esto, la nobel entra al campo de la interioridad: “si
revisamos nuestro modo de vivir, podemos incrementar nuestras cualidades […]. Nuestro espíritu es una energía positiva que puede salir e influye
en la manera de pensar, hablar y actuar” (Universidad de La Salle, 2018).
Asimismo, apunta: “si yo estoy bien, puedo ayudar a los demás” (Universidad de La Salle, 2018). En perspectiva lasallista, dicha afirmación lleva a
contemplar la idea de cuidar la armonía interior y la integralidad:
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[…] en principio, por parte de quienes animan los procesos formativos,
asumiendo la importancia de una educación integral, pero por sobre
todo, favoreciendo el uso de pedagogías de la interioridad, las cuales
demandan un encuentro previo del maestro consigo mismo, considerando
todas las dimensiones humanas, lo que implica un reencuentro con la
vocación, con las motivaciones implícitas más profundas, con la idea de
sí mismo, con la idea que se tiene del estudiante, del otro, de la sociedad,
del fin de la educación, del concepto de desarrollo, del Trascendente.
De ello se deriva que posiblemente se hallen nuevos y más profundos
sentidos al que-hacer docente, y consecuentemente, se logre impactar
a quienes se intenta formar, con espacios donde ellos mismos redefinen
y resignifican también sus decisiones, sus propósitos, sus ideales, sus
sueños, sus principios y valores. (Jiménez, Polanía y Rivera, 2018)

Como se ve, esto es fundamental para cumplir con los lineamientos
institucionales lasallistas, dado que, según la Regla de los Hermanos de La
Salle (Instituto de los Hermanos de las Escuelas Cristianas, 1987, 40c), el
reto consiste en formar y preparar a los estudiantes para que sean capaces
de crear relaciones más justas y equitativas entre los hombres, y en estimularlos a comprometerse de modo efectivo en la acción en favor de la
justicia y la paz. Por tanto, se hace indispensable afinar los sentidos para reconocer las causas de las desigualdades e injusticias, las cuales exigen respuestas novedosas y creativas.
La Salle rechaza todas las situaciones que atentan contra la dignidad
humana y la vida. En consecuencia, sensibilizar y tomar consciencia debe
llevar a “descubrir las raíces mismas de la pobreza que los rodea, y a comprometerse con decisión, por medio del servicio educativo, a promover la
justicia y la dignidad humana” (Instituto de los Hermanos de las Escuelas
Cristianas, 1987, 14).
Si se reconoce que la educación es un acto comunicativo en el que, como
lo mencionan Jiménez, Polanía y Rivera (2018), “las relaciones, interpersonales y con el contexto, inciden en buena medida en los aprendizajes”, este
factor se debe atender con especial cuidado, partiendo del maestro y de su
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autorreconocimiento, así: “quienes atienden las disertaciones encontrarán
motivos para seguirlas, para abrirse al saber que se les comparte, para emprender confiados, o al menos con curiosidad, por los caminos que se les
señalan” (Jiménez, Polanía y Rivera, 2018).
La investigación de estos autores sobre la interioridad arrojó que, cuando
se hace referencia a maestros que permanecen en el corazón y la mente de
sus alumnos, estos reconocen su lado humano, más que el académico. En
otras palabras, reveló la importancia que tiene en la educación el valor de
lo esencial de cada quien; “que se da de lo que se tiene, y lo que se valora
es al ser humano que les acompaña en el proceso de crecer” (Jiménez,
Polanía y Rivera, 2018).

Un llamado a tocar el corazón
La conferencia de Menchú Tum en la Cátedra Institucional Lasallista 2018
no solo fue congruente con la temática: la espiritualidad, la política y la paz;
además, evidenció la actualidad, la validez y la pertinencia de la propuesta
educativa lasallista.
La espiritualidad, entendida como una manera particular de ver, entender, sentir, ser y vivir, es la base de una identidad que reúne a cientos
de colaboradores y asociados por el mundo bajo la sombra lasallista, con
una misión compartida: construir una mejor sociedad, en paz, producto
de la justicia y la equidad.
Descubrir dicha identidad es una tarea de interioridad, de introspección,
que lleva al conocimiento de sí y, desde allí, facilita el conocimiento del otro
y del entorno que, en ocasiones, parece complejo y llega a afectar la vida.
Por esto, en la disertación de Menchú Tum y en los textos lasallistas hay
un llamado a tocar la sensibilidad, el corazón, que es la puerta de entrada
a la toma de consciencia y al compromiso para favorecer un actuar coherente que contribuya al bien común y a la transformación de la realidad,
con el fin de garantizar el bien estar. Así, el maestro se debe esforzar por
reconocer lo que tiene para entender lo que da y preocuparse por trabajar el
desarrollo de la sensibilidad de sus estudiantes y de su propia interioridad.
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Espiritualidad y
movimientos sociales

Espiritualidad, religión y mística
José María Siciliani Barraza
Universidad de La Salle
Estos textos recogen el panel realizado en la tercera sesión de la
Cátedra Institucional Lasallista 2018, que contó con la participación
de José María Siciliani Barraza y William Mauricio Beltrán Cely.

Q

uiero comenzar aclarando algunos términos que nos pueden
ayudar a pensar mejor sobre la espiritualidad y los movimientos
sociales: espiritualidad, religión y mística. Para exponer el horizonte de comprensión en el que me sitúo frente al primero, empiezo por
establecer una conexión sistémica entre el espíritu y la materia. No hablo de
una relación de oposición, porque ambos son componentes de un sistema
humano, cósmico, que nos envuelve y constituye.
Desde el punto de vista antropológico, desde la persona humana, es posible hablar del espíritu y de la materia como dos dimensiones del ser que
se pueden declinar, así como el cuerpo y el espíritu. Por tradición, se han
pensado estas dos dimensiones empleando las palabras cuerpo y alma y,
con la influencia del pensamiento platónico, su esencia se ha considerado
opuesta. Recordemos que Platón decía: “el cuerpo es la cárcel del alma”.
Esa no es mi perspectiva sobre la espiritualidad.
Cuando hablo del espíritu, de la espiritualidad, de lo espiritual, me refiero a la capacidad que tenemos todos los seres humanos de ir más allá
de lo que se ve. Esto no es algo que le pertenezca a una persona religiosa,
sino a todo individuo inquisitivo que se pregunta por las cosas, que busca
comprender asombrado los entornos natural y social.
El concepto de espíritu, del que proviene el de espiritualidad, apunta
a la capacidad humana de trascender lo inmediato, de ver más allá de lo
evidente. La materia o lo material es lo que está ahí, lo que aparece, y el
73
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espíritu tiene la capacidad de trascender y hacer preguntas muy propias
de nosotros los seres humanos. Así, la espiritualidad es el cultivo de esa
facultad, de esa suerte de inteligencia. Como se dice hoy en la academia, es
una inteligencia espiritual que no necesariamente está ligada a una creencia
religiosa; por consiguiente, se puede ser espiritual y no religioso.
En este sentido, un autor tan importante como el filósofo francés André Comte-Sponville habla de una espiritualidad sin dios. Entonces, la
espiritualidad no está ligada a lo divino: es un dato del ser humano; hace
parte de toda persona y se manifiesta de diversas formas, por ejemplo,
en la pregunta científica y en la resistencia ética que se niega a vivir en la
banalidad y el consumismo, y busca adquirir cada vez más consciencia de
lo que significa una vida lograda.
Con base en esto, la espiritualidad se puede entender fuera de la práctica
religiosa, que, por lo general, asociamos con la oración, el culto comunitario,
etcétera. En consecuencia, podemos vivir la espiritualidad en la ciencia,
la vida profesional, la política… me atrevo a decir que también en el sexo.
¿Cómo? Tomando distancia de la realidad, fijando de manera consciente
unos fines para nuestras acciones y preguntándonos por el sentido último de la vida. Los autores que trabajan los conceptos de espiritualidad
e inteligencia espiritual asocian la capacidad espiritual con la pregunta
por el sentido del sentido, es decir, ese sentido último. Todas las actitudes
mencionadas reflejan la idea central con la que defino la espiritualidad: el
sentido de salir de sí mismo, de trascender, de ir más allá de lo evidente.
En esta perspectiva, saco a colación la siguiente reflexión: la espiritualidad es la dimensión dinámica de la vida humana que concierne al modo
a través del cual el individuo, persona o comunidad experimenta, expresa
o indaga el sentido de su existencia, al modo en que se relaciona con el
momento presente y consigo mismo, con los otros, con la naturaleza y
puede ser también con Dios y con aquello que es significativo y que solemos llamar sagrado.
Ahora bien, la religión es un conjunto de creencias sobre alguien a quien
llamamos Dios o de otra manera. Según expertos, esta se expresa como un hecho cultural. Entonces, hay una serie de manifestaciones culturales, un
conjunto de creencias y unas fuentes que los creyentes denominan libros
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sagrados, comunidad, culto, liturgia, código ético o moral, así como unas
expresiones artísticas o socioculturales y una historia. Todas las religiones
tienen una historia.
A esas manifestaciones, que se estudian como hechos de la cultura, se
puede agregar un dato fundamental de la religión: se caracteriza por establecer una diferencia entre lo profano y lo sagrado. Con estas categorías,
separa y distingue personas, tiempos y espacios. Los críticos de ese análisis
dicen que esa distinción es una estrategia de poder. Así, hay sacerdotes,
templos y periodos, como la Cuaresma y el Ramadán, que son sagrados.
Esa distinción es importante porque determina el comportamiento
religioso y hace pensar con frecuencia que la religión se restringe a los
espacios y tiempos considerados sagrados y litúrgicos. En este sentido, se
podría reducir el cristianismo a una vivencia ubicada solo en el templo y
el catolicismo a una sacristía.
Las diferencias en las creencias impulsan el nacimiento de confesionalidades. Por ejemplo, la creencia en Cristo determina la confesión cristiana
y la creencia en Mahoma, como profeta del dios Alá, la islámica. En la
confesión cristiana, la creación del rol del papa como líder de la comunidad creyente, cierto culto a la virgen y otras creencias más determinan
la confesionalidad católica, que la hace diferente a la de muchas iglesias
cristianas, pentecostales o evangélicas.
En este punto, vale la pena abordar la mística, término que reservo para
una forma específica de vivir la religión. Con esta, aludo a lo que muchas
personas religiosas —y también muchas personas espirituales— denominan la unión con dios. Mística no es sinónimo de misticoide, mojigatería,
beatería ni santurronería. En el ámbito de la religión, se entiende como una
experiencia que le permite al creyente sentirse profundamente unido a su
dios y al universo, como una forma de estar unido —religare en latín— en
la que se tiene un gozoso e íntimo encuentro con el misterio de Dios.
Ahora, ¿cómo valorar esa experiencia de unión que se expresa con
frecuencia en el lenguaje simbólico? San Juan de la Cruz, poeta místico
de España, decía que, cuando él estaba en esa vivencia, oía una música
callada, lo cual es muy curioso porque ¿cómo puede ser callada la música? Los místicos que entienden que no es posible describir ese hecho con
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palabras, se vuelven poetas y escriben con símbolos o metáforas sobre esa
hermosa experiencia.
Entonces, ¿cómo valorarla?, ¿cómo decir si es sana, si no está desviada,
si no es esquizofrenia, si no refleja trastornos mentales de la persona? Por
ahora, basta con subrayar una pista que nos ofrece san Juan Bautista de La
Salle, que indica cómo su experiencia mística se traduce en una vocación
de educador y les revela a los hermanos de La Salle y a todos los que viven
la espiritualidad cristiana según sus enseñanzas un criterio con el cual
medir la calidad de su unión con Dios:
¿poseen ustedes tal fe que sea capaz de mover el corazón de sus alumnos
e inspirarles el espíritu cristiano? Ese es el mayor milagro que pueden
realizar y el que Dios les exige, puesto que es el fin de su empleo. (La
Salle, 1993, MF 139, 3, 2)

Entonces, si tienes una espiritualidad que no convence a tus estudiantes
—dice san Juan Bautista de La Salle—, algo cojea.
Los movimientos sociales y la figura de Jesús
Los movimientos sociales son signos de lo que está hirviendo en nuestro
entorno, de lo que está reclamando un cambio. También son síntomas
de los malestares que aquejan a nuestra civilización; al mismo tiempo, exponen
los anhelos y esperanzas de los hombres y mujeres de hoy. Algunos analistas
ven en estos movimientos la expresión más genuina y prometedora ante los
problemas que ha instaurado el capitalismo en la sociedad. En ese sentido,
aparecen como una alternativa fecunda que hay que seguir promoviendo.
Como lo deja entrever nuestra Universidad de La Salle en su proyecto
educativo y como se refleja en el nombre de nuestra sede en Yopal (departamento de Casanare), en el horizonte brilla la utopía de una sociedad en
paz y armonía con la naturaleza y entre todos los seres humanos. Eso es lo
que hay en el horizonte de los movimientos sociales: utopía. Existen dos
aproximaciones que me parecen interesantes sobre estos: 1) son agentes
colectivos y movilizadores que persiguen el objetivo de provocar, impedir
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o anular un cambio social fundamental, para lo cual actúan con cierta
continuidad, un alto nivel de integración simbólica y un bajo nivel de
especificación de roles, así, se valen de formas de acción y organización
variables; 2) son colectividades de personas unidas por una creencia común, que se puede llamar ideología, y por la determinación de desafiar el
orden existente en pro de los objetivos implícitos en esta creencia fuera
de los cauces institucionalizados con los que se resuelven los conflictos de
intereses en la sociedad.
Al respecto, destaco tres aspectos: 1) existe un dinamismo social que
aglutina a muchas personas que consideran que debe haber un cambio
fundamental en la sociedad. Ya sean en favor de la paz, ecologistas, antirracistas, de derechos humanos o de defensa de la diversidad sexual, los
movimientos sociales siempre coinciden en este punto: la promoción de
un cambio; 2) las definiciones indican la presencia de una forma de pensar,
de una creencia; y 3) hay un grado de cohesión, una dimensión colectiva
importante; no se habla de personas aisladas, sino de un grupo, de un movimiento, de individuos cohesionados por una simbología y unos objetivos.
Los analistas que intentan explicar estos movimientos indican que hay dos
posibilidades de pensar en su origen: los cambios estructurales y la adquisición
de una nueva consciencia. De acuerdo con la teoría objetiva, las estructuras
sociales del capitalismo provocan que haya movimientos sociales. Por su
parte, la teoría subjetiva aborda a los actores sociales, con sus motivaciones
e intereses. Según esta perspectiva, promovida por el politólogo estadounidense Ronald Inglehart, habría aparecido una nueva consciencia, la cual se
caracteriza por un cambio de orientación o insistencia en los valores.
Así, frente a los valores materialistas o burgueses clásicos que se centran
en un esfuerzo en pro de un status social más elevado, de un poder adquisitivo mayor, de unas capacidades posesivas más altas, estaríamos asistiendo
al nacimiento de una generación de personas que, en vez de poner su realización en las posesiones o el reconocimiento social, la desplazan hacia el
enraizamiento de un grupo social y el aprecio de los otros desde los valores
personales, la autoexpresión y la autorrealización estética, afectiva e intelectual.
Conviene precisar que ambas tendencias teóricas reconocen el papel que
juega el otro aspecto (la estructura o el individuo) en el surgimiento de los
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movimientos sociales; reconocimiento al que me uno. Creo que la postura
del pensador estadounidense nos puede ayudar a introducir el aporte de
la espiritualidad en la dinámica de los movimientos sociales. En efecto,
hemos visto que esta se caracteriza por una capacidad de trascender y de
cuestionar; además, cuando se convierte en mística, representa un momento
especial de encuentro con el misterio de Dios.
En consecuencia, la espiritualidad origina una fuerza comunicativa
que conviene precisar, sobre todo para la espiritualidad cristina. Esta se
define como un estilo de vida que se configura en torno a la figura de Jesús.
Ahora bien, el nombre cristiano alude a Cristo; entonces, si quiere ser honesta
y coherente con su nombre, la espiritualidad cristiana tiene que valorar
la riqueza y autenticidad de su propuesta comparándose con el estilo de
vida de Jesús. Al respecto, san Juan expresa: “el que dice que permanece en
él, debe andar como él anduvo” (1 Jn 2, 6, Sociedades Bíblicas Unidas, 2011).
En este punto entran en juego muchos factores hermenéuticos complejos a los que no me puedo referir aquí, pero lo cierto es que he subrayado
dos veces el estilo de vida para referirme a la espiritualidad cristiana. Con
esto, quiero mostrar que esta le aporta a quien se dice discípulo de Jesús
una experiencia que lo empuja a vivir los valores por los cuales él vivió.
Aquí hay una ruptura que es preciso recalcar: ser cristiano no es aceptar
ideas, no es practicar cierto culto, es configurar la vida según el estilo de
Jesús. La pregunta que inmediatamente hay que hacerse en este contexto es
¿su vida espiritual lo involucró en la política? Por un lado, a Jesús lo mató
el poder político romano, porque lo consideró peligroso; por otro lado,
según el testimonio de los evangelios, él siempre huyó de la tentativa que
manifestó la multitud de hacerlo rey: “cuando Jesús se dio cuenta de que iban
a venir para apoderarse de él y hacerlo rey, volvió a retirarse al monte él
solo” (Jn 6, 15, Sociedades Bíblicas Unidas, 2011).
Entonces, la gente quería hacerlo rey y Jesús salió corriendo. Eso no le
interesaba. En repetidas ocasiones dejó claro que la única forma de poder
que él quería instaurar era el servicio a los más pobres. De hecho, Jesús
provocó un movimiento sociorreligioso entre los pobres de la Galilea del
primer siglo, el cual hizo renacer una esperanza en los enfermos, paralíticos,
endemoniados, leprosos, mujeres y campesinos. Jesús los hizo saborear ese
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estado de ánimo con sus gestos, milagros y palabras. La predicación de lo
que él llamó el Reino de Dios.
De acuerdo con el teólogo español José María Castillo, a quien aprecio
mucho —y a quien el papa le dijo: “siga escribiendo, lo que usted escribe nos
hace mucho bien en la Iglesia”—, a Jesús lo mató la religión, porque mostró
la invalidez o el carácter distorsionado del culto celebrado con pompas en el
templo de Jerusalén de su época. Eso es lo que expresan las famosas tinajas
vacías en un relato del Evangelio según san Juan (Jn 2, 1-11, Sociedades Bíblicas Unidas, 2011): en el pueblo de Caná había unas tinajas que se usaban
para los lavabos o abluciones en el templo de Jerusalén. Como estaban vacías,
eran incapaces de producir la limpieza en el corazón, el espíritu y la mente
que prometía la religión judía. Jesús las mandó a llenar con agua y produjo
un nuevo contenido, el vino de la alegría, del Reino que él anunciaba. Por
consiguiente, la experiencia mística o espiritual cristiana introduce en cada
creyente un dinamismo que cambia sus valores, que trastorna los criterios
de juicio, que provoca otra sensibilidad social y relacional.
Por tal razón, pensar en los movimientos sociales y en su relación con la
espiritualidad, por lo menos con la cristiana, es una ocasión para pensar en
la fe cristiana, la fe de los que se dicen discípulos de Jesús. Aquí hago
énfasis en la figura de Jesús de Galilea como criterio para comprender la
espiritualidad cristiana; de otra forma, entraríamos en discusiones que nos
pueden llevar a enfrascarnos en diálogos estériles que no contribuyen a
construir la paz y la justicia. Sobre la relación entre la espiritualidad y los
movimientos sociales quedan muchos aspectos por considerar. Espero que
estas breves reflexiones sean solo una provocación al respecto.
La esencia de la religión
Los creyentes debemos saber algo que forma parte de lo que realmente es la
esencia de cualquier religión: Dios, no importa el nombre que le demos, es
trascendente, misterioso, no se deja encapsular ni encorsetar en un concepto
o idea. San Agustín tiene una frase muy bonita al respecto: “si comprendes,
no es Dios”. Entonces, el día que creamos que hemos comprendido a Dios,
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ese no es Dios, porque Él está más allá de la razón. Si lo metemos en una
idea humana, se vuelve finito y, por naturaleza, se supone que es infinito.
En consecuencia, todos los creyentes debemos aceptar el principio teológico
de la incompletud del conocimiento espiritual: jamás tendremos una idea
absolutamente clara de Dios, porque lo conocemos como seres humanos
y Él no es humano. Para los que son cristianos, esto no es mi invento. San
Pablo lo dice en una carta que les escribió a los Corintios: nuestro conocimiento es parcial (1 Co 13, 9-13, Sociedades Bíblicas Unidas, 2011). San
Pablo utiliza la palabra en griego: ek mérous. Así, conocemos por partes.
Si logramos tener consciencia de que nuestro conocimiento de Dios no es
definitivo, seremos más tolerantes, no nos creeremos dueños de la verdad,
no nos atreveremos a matar, no pensaremos que el otro está equivocado.
Santo Tomás de Aquino (2001), otro gran pensador, lo dice de esta manera: “quidquid recipitur ad modum recipientes recipitur” (“lo recibido está
en el que lo recibe según el modo de ser del recipiente”, p. 682). Entonces,
la idea que tenemos de Dios es humana, porque somos el recipiente, y no
podemos creer que nuestra noción es la definitiva. Por tanto, debemos
adquirir consciencia de que lo que decimos sobre Dios es un balbuceo,
porque Él siempre será más. Si tuviéramos ese sentido, seríamos más humildes y estaríamos dispuestos a pensar en lo que el otro dice sobre Dios.
Por consiguiente, la tolerancia no significaría creerse dueño de la verdad.
Otro aspecto importante es que, como la religión es un hecho cultural, desde el punto de vista cultural debemos tener conocimiento de las
cosas religiosas, de lo que es un culto o un templo, del sentido que posee
lo sagrado para la gente que cree, del arte religioso, porque ese saber nos
permitirá adquirir cierto sentido de lo que es una experiencia religiosa. A
partir de allí, también debemos adquirir criterios para que la religión no
se vuelva un instrumento al servicio de la política. Así, si un pastor nos
indica por quién votar, tendremos argumentos para decirle que se baje del
púlpito porque no está cumpliendo su misión. Esto solo lo podremos hacer
si estudiamos el asunto religioso y formamos un criterio sobre lo que debe
ser la auténtica religión, cualquiera que sea.
Los conocimientos culturales y el estudio científico de la religión nos ayudan a distinguir entre una esquizofrenia y una experiencia religiosa, porque

Espiritualidad y movimientos sociales

81

hay muchas esquizofrenias que se manifiestan religiosamente. Una religión
que se deja instrumentalizar por la política está fallando y esa es una de las
tendencias que se han visto. Por ejemplo, este año 2018, el papa Francisco reconoció como venerable al monseñor colombiano Miguel Ángel Builes, obispo
de Santa Rosa de Osos (departamento de Antioquia) en los años cuarenta, a
quien se le atribuye la frase “matar a un liberal no es pecado”. Hoy, muchos
pastores utilizan la política para conseguir adeptos y hacer partidismo es una
forma de instrumentalizar la religión al servicio de la política.
En conclusión, la religión, a mi modo de ver, no es la católica ni la evangélica, sino la que está a los ojos de Jesús, al servicio de la felicidad de las
personas; la que las hace más libres y las ayuda a promover la justicia y el
respeto por los demás. Entonces, creo que debemos pensar en la religión
con cuidado y conocerla desde lo científico para no tragar entero y creer
que todo es religión. Los psicólogos nos han ayudado a entender muchas
cosas que no lo son, que solo son complejos, traumas y fanatismos que la
gente reviste de religión. Esto lo dicen sociólogos, psicólogos, antropólogos,
fenomenólogos y filósofos que no son necesariamente creyentes y advierten
que hay creencias que deshumanizan y no pueden ser religiones. Entonces, como la religión siempre ha sido un instrumento del poder político,
debemos tener mucho cuidado con esto en Colombia.
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A

diferencia de la espiritualidad, que es subjetiva y no conlleva ir a
una iglesia ni compartir un credo, la religión implica pertenecer
a un grupo. Por esto, no voy a hablar de la espiritualidad y la política, sino de la religión y la política. De manera general, en el Occidente
cristiano a los grupos religiosos se les llama iglesia, comunidad, congregación, entre otros; incluso, en la sociología se puede usar la palabra iglesia
de forma genérica para hablar de todo tipo de comunidad que comparte
una fe y unos valores.
Desde 1991, de acuerdo con lo establecido en la Constitución Política
(Asamblea Nacional Constituyente, 1991), se supone que los colombianos
vivimos en un Estado que no tiene una iglesia oficial. Así, hubo un tránsito
de un Estado de hegemonía religiosa católica o de monopolio religioso, en
términos sociológicos, a uno pluralista, el cual acepta diversas iglesias y maneras de creer. En consecuencia, también se supone que el Estado no toma
partido político ni dice que una religión es mejor que otra, solo las acepta
a todas para que celebren sus cultos y prediquen sus creencias con libertad.
Lo expuesto lleva consigo algo muy interesante y es el primer punto que
quiero señalar: desde lo sociológico, no es posible separar la religión y la
política. Donde hay religión, hay política, ¿por qué? Porque toda religión e
iglesia implican un factor fundamental: una definición de lo que es correcto.
Una iglesia predica lo que considera apropiado en un sentido amplio, es
decir, dice cómo se debe vivir y cómo no, qué es bueno y qué es malo, qué
es virtud y qué es pecado, qué está permitido y qué está prohibido. Por
consiguiente, quien se adhiere a una confesión religiosa se une a un estilo
83
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de vida. De alguna manera, acepta que hay una mejor forma de vivir o un
modo de hacerlo que considera correcto.
Entonces, volviendo al Estado pluralista, este no solo permite que haya
muchas iglesias legítimas, sino también que exista la posibilidad de decidir
no pertenecer a ninguna. Por tanto, el pluralismo da la posibilidad de creer
diferente y de no creer. El Estado debe aceptar que hay gente que no cree
en Dios, en la salvación ni en la vida eterna, que no forma parte de ningún
credo. Y esos que no creen, a quienes podemos llamar ateos o agnósticos,
tienen los mismos derechos de los que creen. Con esto ocurre algo que es
por esencia político: hay diversos grupos diciendo que existen maneras
diferentes de vivir y que el Estado debe aceptarlas todas. Los miembros de
cada grupo —llámese iglesia, asociación laica, organización no gubernamental, movimiento social, colectivo ateo o comunidad de lesbianas, gais,
bisexuales, trans e intersexuales (LGBTI)— comparten una idea de lo que
es correcto y legítimo, también de lo que está mal o se debe prohibir; sin
embargo, entre los grupos no necesariamente hay acuerdos, porque lo que
para uno es apropiado o una virtud, quizá para otro no lo es.
En Colombia, por ejemplo, hay grupos que defienden el consumo de
cannabis y la legalización del aborto, y otros que los condenan; hay grupos
que consideran bueno ser patriota, sentirse orgulloso de ser colombiano y
cantar el himno nacional, y otros que piensan que cantar el himno representa una idolatría y que el patriotismo es una forma de idolatría. Entonces, pertenecer a un grupo —religioso o no— implica asumir una postura
política acerca de lo que es adecuado en muchos ámbitos.
En esta realidad existen aspectos muy sensibles; por ejemplo: pertenecer
a una religión significa tener una idea correcta de qué es la familia. Si bien
todo niño tiene derecho a una, es difícil ponerse de acuerdo sobre qué es
una familia. Ciertos grupos religiosos —todos merecen mi respeto—, dicen
que una familia conlleva que haya un papá, una mamá y unos hijos; otros
cuestionan esa idea y dicen que puede ser una persona o hacen referencia
a los abuelos, cuando los niños quedan huérfanos o los papás huyeron,
desaparecieron, se asustaron; también pueden constituirla dos hombres
o dos mujeres. Lo cierto es que eso lleva consigo una lucha social por la
definición de lo que es correcto; por tanto, formar parte de una iglesia o
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de un colectivo implica entrar en disputa con otros. Así, el pluralismo no
es sencillo.
El sociólogo francés Alain Touraine (2000) tiene un libro interesante
titulado ¿Podremos vivir juntos? Esa pregunta es determinante, dado que
¿podremos vivir juntos en medio del pluralismo sin llegar a la violencia?
Por ejemplo, en las redes sociales se ven mucho odio, intransigencia e intolerancia frente a quienes piensan y creen diferente. Aquí retomo el primer
punto que señalo: ser religioso es ser político; adherirse a una fe significa
asumir un estilo de vida que se considera legítimo.
En ese sentido, aclaro: por sus creencias, uno puede estar de acuerdo o
no con el Estado pluralista y este debe admitir la oposición. Un ciudadano
tiene derecho a hacer objeción de consciencia, es decir, a decirle al Estado:
“mire, no estoy de acuerdo con eso que usted establece, con esa norma,
con esa política, porque mis creencias y mi fe me lo impiden”. Por tanto, si
el Estado indica que una mujer que ha sido violada debe tener acceso a un
aborto legal, un médico católico puede decir: “yo no practico un aborto
porque eso va en contra de mis creencias”. Así, un juez católico se puede
oponer a casar a una pareja homosexual, con base en su religión; un testigo de Jehová puede decidir no participar en la izada de la bandera en un
colegio porque sus creencias no se lo permiten; y un menonita se puede
negar a prestar el servicio militar debido a que su religión le impide portar armas y usar la violencia. Entonces, ahí hay una lucha. En conclusión,
unirse a una creencia no significa estar de acuerdo en todo con el Estado.
Por consiguiente, los diferentes grupos no solo luchan entre sí, también
se enfrentan a la definición de lo que es correcto que proviene del Estado.
Además, de manera general, el religioso piensa que eso que considera
correcto no solo lo es para él, sino para todo el mundo, por lo tanto, quiere
imponerles su verdad a los que comparten su fe y, muchas veces, a los que
no. En este punto la lucha se vuelve más problemática, porque si el miembro
de una iglesia dice que el aborto está mal, va a querer que el Estado lo apoye
en esa idea. El que comparte su fe no se opondrá a aceptar eso, pero, como
la persona busca que toda la sociedad comparta su perspectiva, entrará en
conflicto con los grupos que digan lo contrario.

86

Compromisos para la paz: espiritualidad y política

A raíz de lo expuesto surgen los conflictos propios de una sociedad
pluralista. ¿Cómo se resuelven? La idea es que se solucionen de modo
pacífico; no obstante, esto no siempre se logra, además, muchas veces no
se resuelven, porque no importa lo que diga el Estado: en una sociedad
pluralista siempre va a haber un grupo que se opone a lo que dice el Estado
sobre la base de sus creencias. El grupo puede resistir de manera pacífica
y hacer objeción de consciencia o ir más allá y actuar con una forma de
movilización social que incluya algún tipo de violencia. Ante esto, insisto,
la religión y la política son inseparables.
Desafíos del Estado pluralista
Otro aspecto que destaco se centra en que es posible que una iglesia se
organice políticamente —ya no solo en un sentido amplio para definir lo
que es apropiado, sino en uno más delimitado, más democrático— y vaya
al campo electoral, enfocada en luchar por lo que considera correcto. Al
volverse un partido o movimiento político, convoca a las personas que
comparten sus creencias para entrar en el juego democrático y moviliza a
las masas, con el propósito de que voten por un candidato y un programa
coherentes con sus creencias y valores. ¿Cuál es el juego democrático? El
imperio de las mayorías. Así, si la iglesia logra mover a un número grande
de seguidores, podrá cambiar las reglas del juego, definir el orden social.
Hoy, en Colombia hay dos partidos confesionales con un relativo éxito,
los cuales obtuvieron senadores y representantes a la Cámara en las últimas
elecciones: 1) el Movimiento Internacional por la Renovación Absoluta
(MIRA) es un grupo de la Iglesia de Dios Ministerial de Jesucristo Internacional que movilizó a más de medio millón de personas a su favor; al
apoyarlo, esos individuos respaldaron una idea de lo que es correcto, de
cómo debe ser la sociedad; 2) Colombia Justa Libres es un partido evangélico, pentecostal sobre todo, que también obtuvo más de medio millón de
votos. Estos grupos tienen intereses y buscan el poder para movilizar a la
sociedad con sus agendas de lo que es correcto. En muchos sentidos, ambos
coinciden en lo que es apropiado con ciertos sectores de la Iglesia católica,
en términos de definir qué es correcto en la familia y algunas prácticas
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que consideran inmorales o pecaminosas —como el aborto, la eutanasia y
el consumo de sustancias psicoactivas— y buscan prohibir.
En ese sentido, existe un segundo nivel en este aspecto: esa vocación
política se puede volver una política partidista, la cual supone una lucha
que gana el que tiene más adeptos. Algunos creen que esto es injusto;
pero ¿por qué es injusto que todo se lleve al campo de la confrontación
democrática? Hay grupos minoritarios que dicen: “nosotros nunca vamos
a ganar unas elecciones y también tenemos derechos y una manera de ver
el mundo”. Entonces, en esa lucha democrática, que es el imperio de las
mayorías, siempre sienten que están perdiendo.
Ante esto, un Estado pluralista se debate entre ser democrático, darles la
razón a las mayorías, y cuidar y respetar a las minorías. Uno de los casos
más problemáticos actuales en Colombia involucra a la comunidad LGBTI,
que es un grupo minoritario, es decir, las estadísticas más generosas van
a exponer siempre que las personas de esta comunidad, en toda sociedad,
alcanzan el 10 % de la población, como máximo. Entonces, los proyectos
políticos que quieran movilizar solo a sus miembros siempre van a ser
minoritarios. Así, una instancia como la Corte Constitucional se puede
preguntar ¿qué se debe hacer frente a estas personas que tienen derechos,
pero nunca van a ganar unas elecciones? Ese es uno de los problemas de
nuestra sociedad. Y ambos grupos, los mayoritarios y minoritarios, dicen:
“hay una manera correcta de hacer la sociedad; pero esa manera es la que
nosotros proponemos, la que predicamos”. Esto lo expongo para que se vea
lo complejo que es el problema.
Por otra parte, existe un tercer grupo, que está creciendo en Colombia,
conformado por los laicos y los que piensan que la religión no se debe
meter en la política, porque es un asunto de la vida privada. Según ellos,
hay que practicarla en la iglesia y compartir los valores y el estilo de vida
solo con los miembros de esa comunidad. Esta mirada sugiere que una
iglesia no se debe convertir en un partido político, es decir, su idea de lo
correcto consiste en que, cuando la religión se introduce en la política,
la distorsiona. Bueno, esa es una idea política que expone que la religión
no se debe meter en la política. Por su parte, quien se une a una iglesia y
participa en la política piensa lo contrario.
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En el país también hay un grupo patrocinado por gente que no necesariamente no cree: puede creer y asistir a una iglesia o a un culto, que
piensa que la religión y la política son diferentes, y ve mal que los pastores
o sacerdotes se involucren en la política partidista. Este grupo laico, muy
fuerte entre ateos, agnósticos y la comunidad LGBTI, defiende la noción
de que los púlpitos no se deben usar para hacer proselitismo político, entonces, un líder religioso no tiene que decirles a sus fieles por quién votar
o no; asimismo, manifiesta que los valores que se predican en una iglesia
no valen para todo el mundo, solo para sus miembros. En consecuencia,
si una iglesia predica que consumir marihuana es pecado, un laico de esta
corriente de separación iglesia-Estado de manera radical dirá que eso es
verdad solo para quien cree en esa iglesia, por tanto, no se puede imponer
esta concepción. Ahí también hay una lucha entre esa distinción radical.
Además de lo anterior, ese movimiento afirma que el Estado no se debe
meter en la religión ni favorecer a alguna confesión. ¿Qué implica esto?
Cosas como que no hay que dictar clases de religión en la escuela pública,
porque ¿cuál religión se enseña?, ¿cuál es la correcta? El Estado no lo determina. Así, de acuerdo con esta perspectiva, no se debe enseñar religión
en la escuela, dado que es inapropiado usar el dinero del Estado para un fin
religioso. Por ejemplo, en reiteradas ocasiones se ha avivado la polémica por
la celebración de la Semana Santa en Popayán (departamento del Cauca).
Se ha debatido sobre si el Estado debe invertir dinero en esta. Según este
movimiento laico, está mal que el Estado patrocine conciertos de música
religiosa e invierta dinero en templos, incluso si estos son patrimonios
arquitectónicos, puesto que no es adecuado que beneficie a una iglesia.
En la última visita del papa a Colombia, en septiembre del año 2017, esta
comunidad expresó que el Estado no debió gastar dinero para recibir a un
líder religioso ni brindarle homenajes porque, al hacerlo, tomó partido por
una religión y, en consecuencia, discriminó a las demás y a los no religiosos.
En conclusión, en un Estado pluralista no es fácil definir lo correcto. En
muchos aspectos sí: todos queremos que no haya hambre entre los niños,
que todo el mundo tenga acceso a la educación; pero en otros temas sensibles es difícil ponerse de acuerdo y ese pacto involucra una lucha. No
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está mal que exista esa lucha, el problema es cómo se tramita, porque en
un Estado democrático se espera que sea de modo pacífico.
Tolerancia y respeto por el otro
La tolerancia es un valor muy importante en una sociedad pluralista;
pero, por naturaleza, es un valor hipócrita, debido a que solo toleramos a
alguien que piensa diferente. Si compartimos creencias, no necesitamos la
tolerancia: nos abrazamos, decimos que tenemos la verdad, que somos el
grupo correcto. Entonces, esta significa decir: “tú piensas diferente y lo que
crees es erróneo. Lo que yo pienso y sé es mejor. A pesar de esto, tú tienes
derecho a pensar así”.
Ese valor de permitirle al otro pensar distinto refleja un derecho que nos
ayuda a convivir sin compartir las ideas. Entonces, ¿cómo convertirnos en
una sociedad tolerante?, es decir, en una donde no se insulte, agreda ni mate
al que piensa y cree distinto. En Colombia todavía nos seguimos matando
por creer diferente. Debemos reflexionar sobre esto.
Si bien la tolerancia es necesaria e importante, solo es el primer paso
para vivir en una sociedad pluralista. El segundo, aún más difícil, es el
respeto por el otro. Este valor no solo implica aceptar que la otra persona
piensa diferente, sino también creer que puede enseñarnos algo, que es una
interlocutora válida, que tiene algo que decir y merece que la escuchemos.
Con frecuencia, en la política se juzga y condena al otro sin haberlo
escuchado, sin saber qué piensa. Esto es complejo, porque la mayoría de
nosotros tenemos ideas y prejuicios terribles sobre ciertos grupos sociales; pero no sabemos nada sobre estos: nunca hemos conversado con sus
miembros. Solo nos acercamos a ellos para decirles que están equivocados
y que deben cambiar de opinión. Entonces, el respeto conlleva algo difícil:
escuchar al otro. ¿Qué es lo primero que tenemos qué hacer para escucharlo? Callarnos, cerrar el pico, que es bastante complicado. Al escucharlo,
admitimos la posibilidad de que ese otro que cree diferente tiene algo
que enseñarnos. Así, no es nada fácil vivir en una sociedad pluralista,
porque requiere replantear muchas de nuestras prácticas.
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La Política y la política
Hay dos clases de política: una con P mayúscula y otra con p minúscula.
De la primera, la que considero importante, no podemos escapar. Cuando
decidimos y tomamos partido por una manera de vivir o pensar, estamos
haciendo Política desde lo que creemos que es adecuado. Así, una iglesia es
Política cuando predica su mensaje y les enseña a sus fieles cuál es la forma
apropiada de caminar. Por otra parte, está la política partidista, la cual es
muy interesante, porque en el mundo democrático gana el que consigue
más votos. Ese es un juego, a veces, bastante sucio y rastrero porque no
gana el mejor, la mejor propuesta, el más inteligente, el más decente, el más
culto ni el más bonito: gana el que convence a más gente. Y hay técnicas
para seducir.
Los candidatos contratan a publicistas, psicólogos, sociólogos y comunicadores para hacer sus campañas. Entonces, la política es el arte de seducir y,
muchas veces, de manipular. En consecuencia, triunfa quien logra seducir
más o manipular mejor. Muchos sociólogos han estudiado este fenómeno.
Si una persona se mete en la política partidista tiene que aprender unos
juegos cuestionables desde el punto de vista ético, ciertos juegos sucios. Por
eso, tendemos a pensar que los políticos son mentirosos, manipuladores,
falsos, camaleónicos, etcétera.
Frente a esto, hay un debate complejo, porque una iglesia tiene principios y valores, pero, cuando se involucra en la política, puede pasar lo que
decía un sociólogo que admiro, Max Weber: “quien se mete en política,
es decir, quien accede a utilizar como medios el poder y la violencia, ha
sellado un pacto con el diablo [...] Quien no ve esto es un niño políticamente hablando” (p. 168). Eso era lo que él pensaba, porque en la política
siempre llega un momento en el que hay que sacrificar los valores para
engañar, mentir, seducir.
Esto también ocurre en el mundo de los jóvenes; por ejemplo, ¿quién
es el mejor youtuber? El que tiene más seguidores. Todo se juega en lo
numérico, en la cantidad. Incluso, hoy, en algunas iglesias, principalmente
del mundo evangélico y pentecostal, se cree que la mejor es la que tiene
más gente. Todo esto es cuestionable desde otros puntos de vista y, por eso,
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es valiosa la pregunta ¿el líder religioso que se mete en la política puede
mantener la rigurosidad de sus convicciones y creencias o siempre termina
traicionando su fe y traicionándose a sí mismo?
Por otro lado, un líder religioso tiene mucho poder e influencia sobre
sus seguidores, quienes escuchan y acatan sus palabras, lo cual implica una
gran responsabilidad ética. Ante esto, es posible que muchos líderes no usen
de una manera responsable esa autoridad y creo que eso está ocurriendo
en nuestro país. Entonces, ahí hay un debate relevante.
Ahora, el fiel que obedece a su líder religioso, ¿por qué lo hace?, ¿por qué
le cree? Esas son preguntas sociológicas interesantes. Hay otra interrogante:
¿qué tipo de ciudadanos estamos formando? El ciudadano autónomo que
puede pensar, reflexionar, y que, en el sentido kantiano, es mayor de edad,
porque no necesita que le digan qué hacer y antes de mirar qué hacen los
otros reflexiona acerca de lo que es correcto, es más difícil de seducir y de
manipular que aquel que necesita un papá —desde la óptica kantiana—,
es menor de edad y espera que su líder le diga qué hacer. Esa actitud es
relativamente fácil porque, si alguien le dice qué hacer y algo sale mal,
piensa que no tuvo la culpa.
En este sentido, existe un problema de ciudadanía vinculado íntimamente
con el tipo de educación que estamos dando: ¿es una educación para repetir
o para pensar por sí mismo, ser autónomo y tomar decisiones? Ese que
aprende a pensar, cuestionar y decidir es un ciudadano menos propenso a
entrar en las lógicas perversas, en la política partidista.
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Introducción

L

a reflexión sobre el rol y el lugar de la religión en el espacio público
es vital para comprender cuestiones sociales, políticas, económicas,
éticas y culturales. La modernidad, que proclamó la primacía de
la razón técnica-instrumental, el positivismo, la autonomía y la libertad
del sujeto, le restó relevancia a la religión confinándola al espacio de lo
privado a través de la secularización. Durante decenios, los investigadores
sociales consideraron que la religión y la modernidad estaban en una relación de tensión y asumieron una premisa central: la difusión de los modos
de vida modernos va de la mano de la disminución del alcance social de la
religión. De este modo, a mayor modernización de la sociedad —aumento del nivel de vida, democratización, pluralismo e individualización—,
mayor secularización.
No obstante, la secularización es una teoría que se cuestiona al constatar
en el panorama colombiano e internacional un retorno de la religión bajo
la forma de lo religioso, de las espiritualidades y de los grupos religiosos
plurales que influyen de modo significativo en el contexto social y también
reciben influencia de este. Así lo reconoce Pollack (2014), quien señala
que existe un grupo de investigadores sociales que rechaza la teoría de
la secularización y subraya un aumento de la visibilidad de lo religioso en la
1 El presente documento se articula con el proyecto de investigación Ciudadanías, experiencias religiosas y
participación política, financiado por la Vicerrectoría de Investigación y Transferencia de la Universidad de
La Salle (número: 243276).
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esfera de lo público haciendo referencia a términos como desecularización
—propuesto por Peter Berger—, reencantamiento del mundo —de Ulrich
Bech—, desprivatización —de José Casanova— y retorno de lo religioso —
de Martin Riesebrodt—. Cada vez más, se comprueba de forma teórica y
práctica que la religión conserva su poder de influencia y que es compatible
con la modernidad, se moderniza y llega a ser fuente de modernidad.
En América Latina, el lugar y el rol de la religión en el espacio público
se evidencian en su participación activa en discusiones en torno a temas
concernientes al matrimonio igualitario, el aborto, los derechos humanos,
la libertad religiosa, la paz, el perdón, la reconciliación, entre otros. En este
contexto, se ven actores, organizaciones y grupos religiosos que, en medio
del pluralismo religioso, de la injusticia social, de la sociedad de mercado
y de la diversidad cultural, se movilizan y demandan ante los Estados garantías para asegurar sus derechos como ciudadanos, creyentes, religiosos.
El retorno de lo religioso no solo se presenta en un ambiente donde los
grupos y organizaciones religiosos, como agentes sociales, les exigen a
los Estados velar por sus derechos y libertades, sino también en contextos
sociorreligiosos, donde el catolicismo occidental-europeo ha perdido de
modo progresivo el monopolio de la creencia y de la cosmovisión sobre
la vida, el mundo y la historia. En este sentido, las configuraciones de una
sociedad y una economía de mercado han instaurado lógicas de oferta y
demanda que responden a una diversidad cultural, así como a necesidades
plurales de los sujetos y de sus búsquedas de sentido.
Junto a las nuevas demandas culturales que surgen por el pluralismo
religioso, el reconocimiento de la singularidad de las creencias o experiencias, la autonomía y libertad de los sujetos, y la diversidad sociocultural
que no se regula desde lo moral ni lo religioso, aparecen tensiones en la
esfera de lo público expresadas mediante resistencias o protestas sociales
de organizaciones que buscan el reconocimiento de otras formas de producción de la subjetividad y de comprender la historia y lo comunitario,
y de diferentes cosmovisiones y prácticas sociopolíticas. Estas demandas
culturales tienden al reconocimiento de identidades, derechos y nuevas
ciudadanías en lo público.
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En este punto, en Colombia se identifican tres tipos de demandas: el
primero se relaciona con que el Estado reconozca que la articulación y
la capacidad institucional de las entidades públicas del orden nacional
no son suficientes para garantizar la libertad religiosa y de culto. En el
país hay marcos legales y constitucionales que la protegen; sin embargo,
los grupos religiosos requieren del reconocimiento y fortalecimiento de
instituciones que aseguren su participación en la construcción del bien
común, la paz, la reconciliación, el tejido social, etcétera. En consecuencia,
los actores religiosos no solo consideran la desigualdad con una perspectiva
económica, sino también desde los privilegios sociales que se les otorgan
a ciertas estructuras religiosas, lo cual crea relaciones de discriminación,
dominación y subordinación.
El segundo tipo tiene que ver con la ubicación y delimitación de los
lugares de culto, de los territorios que inciden en lo público resignificándolo y, al mismo tiempo, posibilitan la entrada en esta esfera. El tercero se
relaciona con las conexiones que se establecen con desarrollos mundiales
frente a los derechos vinculados a la libertad religiosa y de culto. En este
sentido, en el ámbito internacional, esta se considera uno de los derechos
esenciales del ser humano.
Con base en estos tipos de demandas, es posible afirmar que los movimientos sociales que configuran los grupos, organizaciones o comunidades
religiosos —en particular, en Colombia— nacen de la necesidad de que el
Estado y la sociedad los reconozcan como actores que participan de modo
activo en la vida pública del país. Así, estas demandas, expresiones del
pluralismo religioso y de la diversidad cultural, transforman la dinámica
del crecimiento religioso e influyen en la reorganización de las relaciones
entre la religión y las estructuras cotidianas e institucionalizadas de poder
y de identidad.
En este marco de diversidad cultural y religiosa, de protesta social, las
espiritualidades se vislumbran como formas de expresión, representación
y resignificación de intereses personales y colectivos que superan las instituciones sociales, políticas y religiosas. Así, la espiritualidad representa
mayor flexibilidad, movilidad, adaptabilidad e hibridación; pero, al mismo tiempo, asume, acoge, reinterpreta, adapta y potencia la pluralidad

96

Compromisos para la paz: espiritualidad y política

de acciones de transformación social y política más allá de las instancias
tradicionales de control, disciplina y regulación. En consecuencia, una
movilización social —expresión de la protesta que parte de las espiritualidades— es más orgánica y promueve miradas complejas, rizomáticas,
dramáticas, paradójicas e inclusivas.
De acuerdo con lo expuesto, con este artículo se busca comprender el
rol y el lugar de la religión en el espacio de lo público, sobre la base de las
nuevas demandas culturales, el pluralismo religioso y la emergencia de la
espiritualidad, en el marco de la protesta y la movilización que tienden al
reconocimiento de los derechos y libertades, así como de los actores religiosos
y sociales que han aportado a la construcción de la vida pública de forma
activa en el contexto de las sociedades democráticas y del mundo moderno.

La religión en la esfera de lo público
Las ciencias humanas han mostrado un interés constante por estudiar el rol
que desempeña la religión en las sociedades. Sin embargo, con la apuesta
de la modernidad por una vida basada en la razón, el valor del individuo
y la transformación del mundo a partir del conocimiento, el lugar de la
religión en las sociedades perdió relevancia, a tal punto que muchos sociólogos vaticinaron su total desaparición, estableciendo lo que se conoce
como el paradigma de la secularización.
La consecuencia más importante de esta interpretación radica en el hecho de que condena la religión a la esfera de la creencia de cada individuo,
es decir, la ubica en el ámbito de lo privado y la retira de las decisiones sociales, con lo cual hace una separación radical entre la religión y el Estado.
Como lo afirma Frigerio (1998), investigaciones realizadas en los últimos
años muestran que la teoría de la secularización, más que un paradigma,
es un gran mito de la sociología de la religión:
cada vez más, los investigadores perciben que, si bien la religión puede haber perdido importancia en varias áreas de la vida social, no
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necesariamente ha disminuido su relevancia para las personas. Prueba
de ello la constituyen los altos índices de creencia en Dios en los distintos
países, los numerosísimos nuevos grupos religiosos que se expanden
por todo el mundo y las corrientes renovadoras que surgen dentro de
las iglesias instituidas. (p. 3)

Hoy, asistimos a un escenario distinto al de la secularización, dado que
la religión ha cobrado dinamismo y reclama un lugar que había perdido
y que resulta interesante de analizar: “reivindicar la religión como un elemento constitutivo de la vida pública es un fenómeno que ha ido ganando
creciente relevancia en todo el mundo en estas últimas décadas” (De Sousa
Santos, 2014, p. 25).
En el contexto latinoamericano, el lugar de lo religioso en el ámbito público
presenta algunas dinámicas particulares, debido al escenario político de los
últimos quince años. Por una parte, están las crecientes tensiones inscritas
en el campo político que, de alguna manera, repercutieron en los espacios
de fe; por ejemplo, las discusiones en torno al matrimonio igualitario, la
legalización del aborto, la educación sexual y la promoción de políticas
inclusivas y de derechos humanos. Así, la reconfiguración del ejercicio
político en América Latina se hace visible a través de la diversificación
de los actores civiles, la emergencia de movimientos sociales, la llegada de
gobiernos progresistas y otros factores que incrementaron las opiniones
divididas en las iglesias o comunidades religiosas entre quienes apoyan o
no las agendas u opciones políticas (Panotto, 2016).
Por otra parte, es importante resaltar que, en este panorama, nuevos
y diversos grupos religiosos han alcanzado mayor visibilidad pública al
movilizarse y organizarse para crear instancias de resistencia, apoyo o sensibilización. Esta situación no es solo coyuntural, dado que se evidencian
niveles afianzados y complejos de organización, ya sea por medio de la
profesionalización de las demandas o de la articulación con otros sectores
políticos en pro de alcanzar los objetivos.
En este escenario, las religiones surgen como actores que realizan reclamos,
en especial al Estado, para garantizar derechos que impidan la vulneración
de las libertades fundamentales de religión, culto y consciencia.
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La diversidad religiosa en Colombia:
generadora de demandas culturales
Junto a la emergencia de las religiones como actores sociales y políticos que
demandan reconocimiento para velar por derechos y asegurar libertades,
se observa el declive del monopolio del catolicismo occidental-europeo
y de su cosmovisión hegemónica, así como el surgimiento de alternativas
de salvación a través de diversas experiencias religiosas y espirituales. La
dinámica de oferta y demanda de bienes religiosos se instaura en la perspectiva de una competencia religiosa, del mercado religioso y de la economía
de la religión que ha generado nuevas demandas culturales.
De acuerdo con Calderón, Fontana, Nava y Pacheco (2011), la cultura
es un proceso de producción y transmisión de los sentidos que construyen el mundo simbólico de los individuos y de la sociedad. Este proceso
comprende la elaboración organizada de bienes simbólicos —“textos” en
general: conocimientos, informaciones, imágenes, modas, “bienes de salvación”, interpretaciones, concepciones del mundo, etcétera— y la continua
creación de sentidos en el ámbito de las relaciones cotidianas, mediante
las interacciones situadas, en las que los individuos se ven envueltos con
otros y consigo mismos. Así, la cultura, en cuanto portadora de un sistema
de valores y visiones del mundo, se encuentra en el fundamento de toda
identidad, aunque no constituya en sí misma un fenómeno identitario
(Calderón, Fontana, Nava y Pacheco, 2013).
En su charla en el marco de la Cátedra Institucional Lasallista 2018, el
sociólogo William Mauricio Beltrán Cely hizo énfasis en que las condiciones de la vida religiosa en Colombia pasaron de una situación de monopolio del mundo simbólico de los individuos, ejercido por parte de la
Iglesia católica, a una de diversificación de opciones respecto a los bienes
de salvación, que aparecieron de modo paulatino sin orden ni reglas que
dirigieran su actuar, lo cual originó un panorama de pluralidad religiosa.
La religión implica la pertenencia a un grupo, iglesia o comunidad que
comparte unos valores. Entonces, hablar de la relación entre la iglesia y
la política conlleva hacer referencia al cambio constitucional colombiano
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de 1991 (Asamblea Nacional Constituyente, 1991), que transformó el ambiente de monopolio en uno de diversidad. Desde ese momento, el Estado
no toma partido político.
De acuerdo con Beltrán Cely, desde la sociología se puede afirmar que
la religión y la política son inseparables, dado que toda religión supone
una definición de lo que es correcto y predica cómo se debe vivir y cómo
no, qué es bueno y qué es malo, qué está permitido y qué no.
Ahora, el pluralismo incluye la posibilidad de creer de forma diferente
y de no creer, sin anular que los sujetos tengan los mismos derechos. La
manifestación del pluralismo religioso no solo se observa en términos de
cuántos credos hay o de cuántas personerías jurídicas asigna cada año el
Ministerio del Interior de Colombia, la coexistencia efectiva también se
plasma en la vida cotidiana: se hace visible en la persona que sube al transporte público o que está en el paradero ofreciendo una salvación para el
alma o herramientas para construir un hogar más armonioso. Asimismo,
se ve en los canales de televisión religiosos y en los debates políticos en los
cuales los candidatos incorporan el mensaje de su credo.
Hasta hace poco tiempo, este era un panorama impensable en un país
profundamente católico. Hoy, ese escenario evidencia que estamos lejos
de ser una nación que haya relegado la religión a un segundo plano. En ese
sentido, Beltrán Cely aclaró que la lógica pluralista admite estar de acuerdo
o no con el Estado y que un ciudadano puede hacer objeción de consciencia
frente a diversas situaciones. El sociólogo indicó que el problema es que
el sujeto religioso piensa que lo que es correcto para él debe ser verdadero
para todos y, por tanto, desea que el Estado defienda su postura. Frente
a esto, una de las formas de presionar y cambiar la realidad consiste en la
participación de una comunidad religiosa en el campo de lo político, con
el fin de movilizar a las masas en torno a su idea de lo que es correcto.
En este punto, vale la pena resaltar que el crecimiento de las entidades
religiosas en Colombia se ha dado de manera exponencial (tabla 1). En 1995
solo había catorce registradas ante el Ministerio del Interior de Colombia
y en el 2017 la cifra llegó a 523.
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Tabla 1. Entidades religiosas registradas por año ante el Ministerio del Interior
de Colombia
1995
14

1996
189

1997
373

1998
108

1999
37

2000
23

2001
9

2002
11

2003
22

2004
80

2005
107

2006
127

2007
102

2008
130

2009
206

2010
859

2011
1247

2012
677

2013
567

2014
257

2015
434

2016
475

2017 (a la fecha)
523

Fuente: Ministerio del Interior de Colombia (2017).

Este panorama ha dispuesto formas de protesta social que no se habían
presentado en el país, como lo explican Calderón et al. (2013): “ha sido a
lo largo del último ciclo histórico, a principios del siglo XXI, cuando han
tomado fuerza los movimientos socioculturales” (p. 215).
La protesta encarnada por las comunidades religiosas en Colombia se
basa en un reclamo general por su participación en el ámbito público, es
decir, las organizaciones piden que se reconozcan sus distintos modos de
construcción de subjetividad, por ejemplo, a través de su injerencia en el
sistema educativo público y privado; también solicitan que se reconozca su
capacidad de elaborar formas de entender la realidad. Aquí el reclamo es que
se permita, en igualdad de derechos, la existencia de esos múltiples modos,
los cuales tienen directa relación con los procesos de desarrollo comunitario y
de construcción de cosmovisiones o prácticas sociopolíticas (Panotto, 2016).

La protesta social, un mecanismo de presión para
el diseño de políticas públicas
Para analizar el caso colombiano, consideramos que, en general, las demandas culturales “se vinculan con el reconocimiento o fortalecimiento
de las identidades de los actores y con ciertos niveles de calidad de vida,
apuntando en lo abstracto hacia los derechos de tercera generación y al
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concepto de ciudadanía cultural” (Calderón et al., 2011, p. 61). Esta concepción se puede relacionar con la movilización de comunidades religiosas
de diversos credos, que, en asocio, empiezan una reivindicación colectiva
para solicitar derechos referentes a la libertad de culto. En este sentido, en
el Borrador de la política pública integral de libertad religiosa y de cultos
(2017-2027) se expresa:
en el presente documento se ha priorizado como problema central:
‘la articulación y capacidad institucional insuficiente en las entidades
públicas del orden nacional y territorial para el reconocimiento, fortalecimiento y garantía de la libertad religiosa y de cultos en Colombia’. Lo
anterior quiere decir que aunque hay un marco legal y constitucional que
garantiza la libertad religiosa y de cultos (artículo 19 de la Constitución
Política de 1991, Ley 133 de 1994 y el Bloque de Constitucionalidad),
de acuerdo a los diferentes insumos que se consolidaron a partir de los
encuentros, talleres, mesas de trabajo y estrategia de caracterización, realizados con diferentes entidades religiosas y sus organizaciones, durante
el 2015, 2016 y 2017, se manifestó una demanda de reconocimiento y
fortalecimiento en la construcción del bien común de tales entidades y
organizaciones, por parte del Estado a través de sus diferentes dependencias e instancias de asistencia técnica, participación y cooperación, de
manera que puedan actuar como aliados estratégicos para la construcción
de objetivos comunes, como lo son: aporte al bien común, reconciliación
y convivencia pacífica en los territorios, consecución de proyectos de
cooperación para el alcance de los objetivos del desarrollo sostenible,
así como los servicios sociales, educativos, culturales y de promoción
de la participación ciudadana para el fortalecimiento de la democracia
y el interés público. (Ministerio del Interior de Colombia, 2017, p. 4)

Estas demandas revelan que los actores religiosos no consideran la desigualdad solo un fenómeno económico, sino que también ven en los privilegios dados a una estructura religiosa y negados a otras formas de discriminación que muestran relaciones de poder y mecanismos de subordinación.
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Territorialidad
Uno de los aspectos concretos por los que las demandas de las comunidades
religiosas han hecho presencia en el panorama nacional tiene que ver con
las disposiciones jurídicas que delimitan la ubicación, identificación y composición de los lugares de culto. Este no es un asunto vinculado de modo
exclusivo a lo arquitectónico ni limitado a las garantías de infraestructura,
al manejo del tránsito vehicular o a los niveles de ruido admitidos en las
distintas zonas de la ciudad. El tema va más allá, puesto que la ubicación
de los espacios culturales la define cada comunidad religiosa a partir de
criterios como la cercanía de su feligresía y los estratos socioeconómicos
a los cuales va dirigido su mensaje.
La ubicación también depende del interés de cada iglesia; así, algunas
optan por pequeños lugares de encuentro y múltiples sedes en las ciudades, y otras prefieren el modelo de megaiglesias, por tanto, usan inmensas
construcciones capaces de albergar en una sola celebración un gran número
de personas.
No hay formas unívocas de disponer del territorio y ese es uno de los
reclamos fundamentales de las comunidades religiosas. Este hecho se puede
explicar a partir de la tesis de Segato (2007), quien argumenta: “las tendencias de la religiosidad contemporánea responden a un nuevo orden territorial y se perciben en su pleno sentido cuando son interpretadas a la
luz de la territorialidad que configura hoy nuestra economía política del
espacio” (p. 312).
Esta nueva forma de comprender los territorios religiosos nos lleva a
mirarlos como espacios marcados con los emblemas de un grupo particular,
que dispone en estos su identidad, dado que los transita, ocupa y define
con su historia y sus expresiones culturales. Así, para el Estado es problemático tratar de definir un marco normativo de uso del espacio cuando
este ya no se ve solo como un hecho geográfico, sino también como una
determinación cultural.
El territorio se convierte en lugar privilegiado para demostrar de nuevo
que las religiones, al buscar incidir en lo público y resignificarlo, entran en
el campo de lo político y desafían la concepción tradicional, institucional
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y corporativista de este, construyendo su posicionamiento desde nuevas
estéticas, formas de socialización en la vida cotidiana, reclamos particulares, etcétera.
Conexión con el panorama internacional
Los reclamos de las comunidades religiosas en Colombia no están aislados
de los desarrollos internacionales sobre los derechos; por el contrario,
gran parte de la argumentación que se ha empleado proviene del análisis
del contenido que existe sobre la libertad religiosa y de culto en el sistema
jurídico internacional.
Uno de los puntos esenciales de las protestas se basa en que, para las personas que las profesan, las religiones constituyen un estilo de vida. Así, sus
preceptos, doctrinas y enseñanzas se irradian a todos los ámbitos. Además,
por la estrecha relación que tiene la libertad religiosa y de culto con otros
derechos indispensables para su ejercicio efectivo, su reconocimiento ha
implicado la ampliación de su contenido, incluyendo una gran gama de
libertades y derechos que se derivan de esta, con lo cual ha abandonado
el ámbito exclusivamente ritual o de culto. Esto se ve en el más completo
compendio de derechos y libertades, contenido en la Declaración sobre la
eliminación de todas las formas de intolerancia y discriminación fundadas
en la religión o en las convicciones (Naciones Unidas, 1981).
En el ámbito internacional, la libertad religiosa se considera uno de los
derechos esenciales del ser humano. Incluso, en las extremas circunstancias de conflicto armado, interno o externo, no se autoriza a los Estados
la suspensión de esta libertad y se les exige, por tanto, su debido respeto.
Las manifestaciones de la libertad religiosa que se encuentran protegidas en los textos jurídicos internacionales sobre la materia son la libertad de profesión religiosa, de “consciencia religiosa”, de culto, de fundar
instituciones religiosas, así como de beneficencia y utilidad pública, de
provisión de objetos de culto, de expresión religiosa —enseñar, escribir,
publicar y difundir publicaciones sobre religión—, de enseñanza religiosa,
de financiación, de elección de dirigentes, de observar días de descanso,
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festividades y ceremonias, de no adoptar ninguna creencia religiosa y de
cambiar o abandonar las creencias.
En este sentido, es pertinente exponer que el movimiento social que
configuran las comunidades religiosas en Colombia nació por su necesidad de obtener el reconocimiento del Estado y de la sociedad como
actores que han participado de modo activo en la vida del país a través de
diferentes instancias: como formadores de los sujetos que responden a sus
creencias; como instituciones que movilizan los intereses de esos sujetos
ante instancias políticas e, incluso, partidistas; como referentes éticos para
la población; y como intermediadores para garantizar el cumplimiento de
los objetivos del desarrollo sostenible. Para que esto se dé, el movimiento
busca la redefinición del marco jurídico que involucra a las comunidades
religiosas, dado que, a partir de esto, se pueden redefinir las relaciones
sociales y mejorar las condiciones de seguridad.
En Colombia, la llegada del pluralismo transformó la dinámica del
crecimiento religioso. Hoy, este opera de forma sutil para reorganizar las
relaciones entre la religión —ideas, prácticas, instituciones— y las estructuras cotidianas de poder e identidad. Aunque el hecho de que existan el
pluralismo y opciones múltiples bien puede servir de punto de partida para
la política democrática, esto no significa que los grupos que toman parte
en este juego sean democráticos en su vida interna.

Vivir y convivir. Espiritualidad y política en diálogo
Una parte de las consecuencias más significativas de los intensos procesos
de diversidad de la oferta religiosa y del creer en general tiene que ver con
la manifestación de nuevas alternativas para vincular a los seres humanos
con la trascendencia. Hasta hace unas décadas, la espiritualidad se limitaba
a las rutas propuestas por el cristianismo; en este contexto, no era posible
realizar un transitar espiritual independiente de la religión. Si alguna propuesta emergía, esta se rechazaba o miraba con sospecha.
En la actualidad, la espiritualidad es una alternativa que permite canalizar por fuera de las religiones aquellos intereses colectivos que superan
la perspectiva individualista, sin caer en un ámbito sobrenaturalista o
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enlazado a lo eclesial. Con esta lógica, la espiritualidad tiene una dimensión antropológica que conduce al uso de múltiples vías de acción para el
alcance de condiciones favorables a la óptima calidad de vida.
Si bien, en muchos sentidos, las religiones jugaron este papel, al involucrarse en la forma en que se organizaron las sociedades y condicionar el
ordenamiento de lo sagrado, hoy, sus mecanismos no resultan suficientes
para vincularse a todas las inquietudes y necesidades de estos tiempos. En
sí misma, esta situación plantea que las acciones espirituales son políticas,
dado que aspiran a transformar y, además, formulan un claro reto a la tradicional forma de organización de las religiones, las cuales deben intervenir
cada vez más en la lucha por sociedades justas si no quieren perder más
terreno en la esfera de la vida social.
El vínculo entre la espiritualidad y la política (Vigil, 2012) parte de una
presencia de la primera en la segunda. Esto no pasa por la presencia de
la religión, del orden y del control que esta establece, sino por propuestas
orientadas a la transformación sociopolítica de las condiciones socioeconómicas de los pueblos. Lo expuesto implica una espiritualidad informada,
que investiga, que está al tanto de las situaciones de inequidad; una espiritualidad crítica y activa.
Las demandas sociales que tienen como fuente las espiritualidades surgen cuando se toma consciencia de las dificultades que tenemos los seres
vivientes para seguir existiendo en un mundo que estamos destruyendo y
que nos brinda cada vez menos posibilidades de garantizar la subsistencia.
Así, la decadencia de nuestra relación con la naturaleza y con los demás
seres que la habitan, ha conducido a la emergencia de alternativas que
cuestionan en profundidad el sistema vigente, sus principios, su ética y,
por supuesto, nuestras acciones cotidianas.
En el momento en que las motivaciones que les dan forma a las demandas espirituales convergen, la acción, que en principio tenía un carácter
individual, encuentra en el grupo una condición de posibilidad para su
expresión y desarrollo. De esta manera, las espiritualidades compartidas en
un colectivo se manifiestan como movimientos sociales cuya acción está
orientada no solo a las búsquedas trascendentales, sino también a encontrar
salidas a problemáticas concretas del aquí y del ahora. Estas espiritualidades
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proponen cambios que conllevan hacer un mejor uso de los recursos naturales, disminuir la inequidad en la distribución de los alimentos, maximizar
el acceso a los servicios sanitarios, hallar canales reales de participación
política, entre otros.
Dentro de los tipos de espiritualidades afines a la acción política que proponen cambios concernientes al ámbito ecológico, se destaca la propuesta
de Boff y Milano (2003), quienes comprenden a la espiritualidad como
“una experiencia de base omnienglobante con la cual se capta la totalidad
de las cosas exactamente como una totalidad orgánica, cargada de significado y de valor” (p. 124). Esta comprensión no es una cualidad exclusiva
de los seres humanos, puesto que parte del hecho de que el espíritu es la
cualidad de todo ser que respira. Por lo tanto, es todo ser que vive, como
el ser humano, el animal y la planta.
La acción política que conduce esta mirada rechaza toda práctica o
ideología que suponga la muerte. Si el poder lleva a la muerte, entonces,
se debe cuestionar; si la acumulación impide la equitativa distribución de
los recursos, hay que actuar en contra de esta. La movilización social que
parte de este enfoque propende a una perspectiva orgánica que sugiere
una relación inclusiva y de comunión con el universo. Las implicaciones
de esta relación entre la espiritualidad y la política se insertan en el ámbito de lo ético, puesto que, entendida así, la espiritualidad:
posibilita la significación de cada espíritu y la expansión de sus ideales.
Siempre con miras al colectivo, a lo nuestro, a aquello que nos es, de lo
que soy parte sin perder mi esencia, porque es precisamente esa esencia,
la mía y la del otro o lo otro, la que construye el mundo, la cultura, la
vida. (Vargas, 2016, p. 461)

En la Cátedra Institucional Lasallista 2018, el profesor José María Siciliani
Barraza planteó que el sentido ético de la espiritualidad se manifiesta en lo
colectivo a través de los movimientos sociales, debido a que estos revelan
los signos de aquello que “hierve” en la sociedad y expresan las esperanzas
de cambio frente a los problemas que nos impone el sistema capitalista.
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Al considerarse agentes colectivos que persiguen cambios fundamentales, los movimientos sociales requieren de un alto nivel de integración
simbólica que configure formas alternativas de pensar y de creer. Así, los
cambios vinculados al ámbito de las creencias llevan consigo transformaciones de valores que sitúan su interés en el reconocimiento del otro y que
hacen uso de la espiritualidad como una fuerza comunicativa inscrita en
nuevos estilos de vida y en nuevas sensibilidades que cuestionan las lógicas
del poder, pero no renuncian a la política a modo de una herramienta de
transformación.

Hacia una espiritualidad de la liberación
En su intervención, Siciliani Barraza subrayó la comprensión de la espiritualidad como la capacidad humana de trascender lo inmediato, el sentido
de salir de sí mismo y la dimensión dinámica de la vida, mediante la cual se
indaga por el sentido de la existencia de la persona en relación con los otros,
con la naturaleza, consigo misma y con el misterio. Desde este referente, él
entiende que la espiritualidad cristiana es un estilo de vida configurado en
torno a la figura de Jesús; así, debe valorar la autenticidad de su propuesta
comparándola con su obra.
En América Latina, como respuesta a ese modo de ser y de pensar configurado por Jesús de Nazaret, por su opción por los pobres, surgió, entre
los años setenta y ochenta, la teología latinoamericana de la liberación, una
opción por los pobres que es constitutiva de la práctica de Jesús. Según
Torres (2017):
es hacia los pobres que Jesús muestra una parcialidad indudable y es a
ellos que se acerca el Reino de Dios. El modo como se acerca el Reino
no es genéricamente universal sino parcial, tiene un destinatario y un
lugar privilegiado a partir del cual se comprende cómo se corresponde
al Reino que se acerca. Sin duda este modo en que el Reino de Dios y
el Dios del Reino se acercan es aquello que produce escándalo y es de
ese escándalo que la Iglesia debe continuar discerniendo implicaciones
pastorales. (p. 112)
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El nacimiento de esta teología estuvo precedido por un movimiento
sociorreligioso, denominado cristianismo de la liberación, que emergió
en 1960 en Brasil y se extendió por toda América Latina. En esa época
aparecieron los primeros textos de la Juventud Universitaria Cristiana,
que expresaron una nueva forma de pensar el cristianismo en términos
latinoamericanos. La influencia de la Iglesia francesa fue fundamental para
consolidar el cristianismo de la liberación, en particular con los sacerdotes
obreros y el grupo Testimonio Cristiano.
Ese cristianismo se comprendió desde el punto de vista de los pueblos
oprimidos y explotados de la religión. Así, la teología de la liberación es
una expresión de los movimientos sociorreligiosos que se manifiestan en
las diferentes estructuras de la Acción Católica, la Juventud Universitaria
Cristiana y la Juventud Obrera Cristiana. Este cristianismo propende a
que sus miembros favorezcan los movimientos sociales que organizan el
conjunto de los pobres con la participación de cristianos, pero no de un
modo confesional. En este sentido, las comunidades de base, las pastorales
populares, benefician la creación de movimientos sociales.
En Brasil existe un ejemplo claro de la articulación entre el cristianismo de
la liberación y los movimientos sociales: el Movimiento de los Trabajadores
Rurales Sin Tierra (MST). En el origen de este conjunto estuvo involucrada
la Comisión Pastoral de la Tierra de la Iglesia católica brasileña, fundada en
1975 bajo la dictadura militar. Esta comisión agrupó a los campesinos
pobres en escuelas de formación y los concientizó: les explicó que tenían
derecho a organizarse y a luchar por sus derechos e intereses. El objetivo
era lograr su autoorganización.
Desde sus inicios, ese movimiento ha proclamado su autonomía en relación con la Iglesia, así como su carácter no confesional, abierto a personas
de todas las religiones, incluso, a gente no religiosa. Hay que precisar que la
cultura sociopolítica del MST estuvo marcada por orígenes sociorreligiosos.
Esto hace que en dicha cultura se presente la “mística del movimiento”,
que consiste en una serie de rituales y valores, en la fe en el futuro de la
emancipación. Una serie de elementos que son seculares y que evidencian la
secularización de valores religiosos, del milenarismo religioso cristiano de
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la Comisión Pastoral de la Tierra, de la idea del reinado de la libertad, del
reinado de Dios sobre la tierra.
Este cristianismo de la liberación, que tiene vinculaciones con movimientos
sociopolíticos y sociorreligiosos, se considera un movimiento sociocrítico
de la modernidad que se distancia de modo crítico de la Iglesia y acoge
sujetos, acciones y experiencias más allá de la confesionalidad. A partir de
este movimiento, surgió una mística articuladora de ritos, de la memoria,
de la práctica de Jesús, de valores, etcétera. Este espacio de formación de
movimientos sociales nació del cristianismo de la liberación, el cual pone
de manifiesto la dinámica de la autonomización. Allí radican la riqueza y
el aporte de estos movimientos del cristianismo de la liberación a los sociales, porque la autonomización —distancia frente a la Iglesia, apertura
a la no confesionalidad— pone de manifiesto reivindicaciones, protestas
y luchas sociorreligiosas de sujetos que buscan su reconocimiento en el
escenario de lo público.
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L

a presentación de las diversas experiencias de participación política,
religiosa, educativa, entre otras, de los jóvenes de la Universidad
de La Salle en la Cátedra Institucional Lasallista reflejó lo que es la
política. Podemos pensar igual sobre ciertos temas; pero sobre otros podemos tener diferencias. Así, lo que se vivió contribuyó a deconstruir la
manera tradicional en que vemos la política, la cual en realidad tiene que
ver con la pluralidad, el conflicto y las demandas. Esta siempre se relaciona
con construir un espacio plural en el que todas las voces estén representadas y no solo se visualice la mayoría. Donde hay un espacio con estas
características, siempre hay uno de conflicto, de litigio. A las sociedades
latinoamericanas nos falta mucho por aprender sobre esto.
En ese sentido, no tenemos que negar el conflicto ni dejarlo de lado, sino
aprender a lidiar con este, con la diferencia. Esto lo vemos en la vida cotidiana en nuestra familia y en nuestro grupo de amigos, dado que debemos
convivir en sociedad. De eso se desprende que el foco de la construcción
de un espacio político se vincula con atender problemáticas y necesidades
concretas, no con intentar imponer una verdad. En consecuencia, la demanda es un espacio y un punto donde podemos encontrar un enlace de
trabajo conjunto con el otro.
La gente es el foco central de la política y, por consiguiente, las instituciones tienen que servirle a la gente, no al revés. Entonces, la política
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focalizada en las personas va más allá de los marcos institucionales. Por
otra parte, las problemáticas y demandas como epicentros de la política
implican hacer un ejercicio democrático para que aprendamos a ponernos
de acuerdo y lleguemos a consensos mínimos sobre cómo dialogar sobre
esas problemáticas. Reitero, la política no tiene que ver con la imposición de
una verdad, sino con cómo, desde la pluralidad de voces, nos articularnos
para atender las demandas.
Con respecto a lo religioso, a la dimensión de la espiritualidad, hay dos
elementos que destaco: el primero está relacionado con el reconocer las
tensiones que hay dentro de las identificaciones religiosas. Siempre construimos nuestras identificaciones sociales, culturales, religiosas o políticas
desde el desacuerdo. Las identidades nunca son homogéneas, nunca están
clausuradas, las creamos a partir de un sinnúmero de identificaciones,
tensiones y contradicciones.
Justamente, la fe y la espiritualidad constituyen un espacio, un marco
donde emergen la pluralidad y las tensiones. Eso no es lo negativo de la
fe, por el contrario, es lo positivo. El teólogo Juan Luis Segundo decía que
hay que ver la fe como “una búsqueda de sentido”, como un horizonte
que nos invita a caminar. Al reconocer este elemento, construimos nuestras identidades de maneras múltiples, plurales y también contradictorias.
El segundo elemento tiene que ver con la importancia o el empoderamiento de las experiencias particulares por sobre los marcos generales; por
ejemplo, las distintas perspectivas teológicas e interpretaciones bíblicas
empoderan las diversas maneras de ver la realidad. Entonces, el uso del
texto bíblico se puede señalar como una forma de potenciar la pluralidad.
Ahí está la centralidad de la espiritualidad.
Por otra parte, la centralidad política de la fe, la espiritualidad y la hermenéutica bíblica no está en tener una sola interpretación, sino en evocar
varias. ¿Qué se evoca cuando se interpreta la experiencia de la espiritualidad
o el texto bíblico? Una vivencia personal, una historia. Así, el empoderamiento de las experiencias particulares a partir de la fe, la espiritualidad
y la hermenéutica bíblica posee intrínsecamente una dimensión política,
porque fortalece las identidades y abre un espacio de cuestionamiento. La
Biblia, la experiencia personal de la fe, es lo que habilita ese espacio.
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Sobre la política, es necesario saber que esta tiene diversas performances
o prácticas, las cuales no son normativas. La música, el arte, las imágenes y
la apelación al debate, al diálogo y a la enseñanza son diferentes maneras de
demostrar lo político. La diversidad y pluralidad de las prácticas plantean
un cuestionamiento ante la absolutización de ciertas formas de militancia
y también una visibilización de las prácticas que encontramos en nuestra
vida cotidiana, a las cuales, muchas veces, no les damos la importancia
política que tienen.
En este sentido, es determinante que entendamos y redefinamos la política no solo en términos institucionales —aunque no le quito valor a eso—,
sino también en función de una ética, de un ethos. Tenemos que verla como
una manera de construir sentido, como un espacio de convocatoria de
pluralidades y diversidades, como una instancia de prácticas distintas que
empoderan y visibilizan otras comprensiones del mundo.
Espiritualidad y modos de creer
Hoy se usa mucho el término espiritualidad y no solo en espacios religiosos
o teológicos, sino también en espacios de la ciencia política, las ciencias
sociales y demás, pero ¿por qué? En primer lugar, hay que recordar que las
teorías de la secularización —preponderantes hace unas décadas atrás—
decían que lo religioso se acotaría a la vida privada y que, frente al desarrollo
de las sociedades, dejaría de tener importancia. Bueno, todas esas teorías se
equivocaron y sus autores tuvieron que reconocerlo, porque el fenómeno
religioso se pluralizó, se extendió mucho más.
¿Qué cambió en el panorama de lo religioso? Los discursos hegemónicos
con respecto a lo religioso, los modos institucionales. Lo crisis no la tuvo
la religión, se dio en las institucionalidades de los religiosos. Con base
en esto, empezó a emerger el término espiritualidad, que hace referencia
a lo importante y plural que es el sujeto creyente. La fe tiene que ver con
cómo cada sujeto y cada grupo van construyendo su modo de verla. Ese
modo puede ser antagónico al que dispone la institucionalidad o, incluso,
siendo parte de esta, se puede formular de una manera totalmente distinta.
Así se produce el fenómeno de la pluralización de lo religioso. Entonces,
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la espiritualidad no se enfoca en la institucionalidad, los dogmas ni en las
grandes matrices religiosas, sino en los cambios que produce la diversidad
de sujetos en los modos de creer.
En segundo lugar, es necesario tener en cuenta un cuestionamiento que
se le hace al término religión, que es absolutamente moderno. ¿Cuál era el
vicio de la modernidad? La clasificación de todo. Según esta, algo existía
en la medida en que se podía describir, en que se identificaba un conjunto
de fronteras que lo definían como objeto. La religión se vinculó con esas
grandes categorizaciones con respecto a creer. Este modo de definir lo
religioso en la modernidad, como una manera de definir la experiencia
sobre lo trascendente o la creencia en Dios, se hacía, por lo general, desde
una matriz cristiana sin considerar otras descripciones religiosas.
Por eso, la espiritualidad se conecta con una crítica al sentido cerrado
de ver lo religioso. Lo religioso, como aquello que enmarca el sentido de
la fe, no tiene fronteras fijas, sino porosas, que poseen fisuras y permiten
el cambio, el movimiento. La espiritualidad también se relaciona con una
valoración del pluralismo religioso. A veces, cuando hablamos de religión,
nos referimos solo a la iglesia; pero tenemos que hablar de la pluralidad
de creencias, de maneras de ver la fe, entonces, el término espiritualidad
implica una revalorización de la diversidad religiosa de nuestros grupos
sociales, ciudades, pueblos, países y regiones.
Otro elemento importante: abordar la espiritualidad significa reconocer
la importancia política que tiene la diversidad religiosa en un contexto
democrático. Hablamos de democracia y de la necesidad de construir un
espacio democrático donde haya pluralidad; pero ¿dónde ponemos lo
religioso? En lo privado. Es decir, hay una dicotomía enorme entre ciertas
cosmovisiones hegemónicas con respecto a lo político que no coinciden
con la realidad, porque, en esta, vemos lo religioso y la fe al caminar por
la calle, incluso, en nuestras experiencias personales.
Ahora, ¿por qué hablar de la espiritualidad o la diversidad religiosa tiene
que ver con la democracia? Porque el reconocimiento de las creencias, de
los modos de construir sentidos sociales y personales, aporta al reconocimiento de la pluralidad de nuestra sociedad. Así, la espiritualidad tiene
una dimensión intrínsecamente política. Reitero: no solo hay que hablar
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de la política en términos institucionales, sino también en el sentido de la
construcción de una cosmovisión social.
A veces, hacemos referencia a la religión y la política como dos mundos que están cerrados en sí mismos. Sobre su relación, solo hablamos de
cuántos agentes religiosos hay en tal partido político o de qué manera la
iglesia participa en temas vinculados con políticas públicas. Creo que eso
evidencia un sentido acortado de ver la dimensión política de lo religioso.
Repito: si lo político se enlaza con la construcción de un sentido social,
las liturgias crean sentidos sociales y las letras de las canciones crean sentido político. Por ejemplo, se puede decir que la manera de distribuir los
bancos en las comunidades evangélicas representa un modo de definir una
cosmovisión social; que la forma en que se construyen las estructuras de
liderazgo en las comunidades crea sentido social.
En una investigación que estoy haciendo sobre una iglesia he encontrado
entrevistas en las que las personas expresan cosas como: “en nuestra iglesia
hay un estilo más bien populista”; “en nuestra iglesia se usa el sentido de
asamblea democrática”; es decir, los miembros de la iglesia usan términos
políticos para definir sus modos de organización. Obviamente, lo teológico,
las predicaciones y las enseñanzas también son maneras de construir una
cosmovisión sociopolítica.
Ante los elementos de la pluralidad, del conflicto y de la articulación, las
espiritualidades o comunidades religiosas aportan un espacio de diversidad social desde todas las perspectivas y demandas. Existen ideologías y
visiones políticas antagónicas dentro de las comunidades religiosas y eso lo
sabemos; sin embargo, las cosmovisiones religiosas aportan a este espacio
de pluralidad de voces en nuestra sociedad.
Además, las religiones y voces religiosas se enmarcan en un escenario de
disputa con otras maneras de ver la realidad, entonces, también contribuyen
a la conflictividad en un sentido positivo y activo en un lugar de conflictividad o tensión social. Esto tiene que ver con los espacios de articulación:
las comunidades y organizaciones basadas en la fe se articulan con diversos
agentes o sujetos sociales, así, lo político es constitutivo de lo religioso, no
solo crea un puente con esto. Lo religioso no habla sobre lo político, en
todos sus enfoques, construye política o sentido social.
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La espiritualidad implica asumir las tensiones y contradicciones de nuestras identificaciones sociales y religiosas. Lo cierto es que podemos estar
afiliados a un espacio y tener críticas sobre este. Eso significa construir
una identidad religiosa, asumir esos conflictos; significa dejar las lecturas
reduccionistas que hay en lo religioso.
A veces, parece que los creyentes simplemente siguen lo que les dice
el pastor o el cura, que actúan como ovejitas que obedecen. Eso es irreal:
en las comunidades de fe, los sujetos construyen sus propios sentidos. Si
deciden seguir discursos o emblemas, es porque hay identificación, no
solo imposición. Por supuesto, no podemos negar que hay maniobras de
manipulación; en muchos casos, se da una construcción de sentido de culpa
o sanción frente a ciertas cosas, pero eso tampoco encierra la manera de
actuar de los creyentes.
Por ejemplo, algunas estadísticas muestran que no necesariamente los
miembros de una comunidad votan por candidatos políticos de esta. Entonces,
las prácticas hacia el centro de las organizaciones religiosas son diversas,
no podemos hablar de una homogeneización. Las personas pertenecen
a las comunidades de este tipo por razones variadas y no siempre están
de acuerdo con todo lo que la iglesia, el pastor o el cura dice. Es posible
que se unan a la organización porque se sienten identificadas con quienes
están ahí o por los trabajos que se hacen y estén en desacuerdo con otros
puntos; así se construye la espiritualidad.
La espiritualidad implica el reconocimiento de la pluralidad y la diversidad como elementos claves de la convivencia social; hace referencia a los
modos de comprender nuestra fe. En este sentido, hago una invitación a
cuestionar las formas cerradas de ver la verdad, la política, la espiritualidad
y la religión.
Las religiones en el espacio público
La coyuntura en que vivimos nos tiene que llevar a pensar sobre el actuar
de las religiones en el espacio público. Frente a esto, muchas veces se habla
de valores; no obstante, estos pueden funcionar como etiquetas que algunas
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comunidades religiosas usan para hablar de cuestiones de moralización,
de la vida y de la política. Lo importante es remitirse a los valores desde el
sentido de la justicia, la igualdad y la diversidad, es decir, apelar a que las
religiones y los discursos de espiritualidad siempre pueden resignificar elementos que creemos básicos o absolutos de la fe. Sería bueno pensar ¿cómo
podemos volcar estos elementos? Por supuesto, hay discursos y prácticas
dañinos a partir de una lógica religiosa, pero, con el sentido constitutivo
de la fe y la religión, ¿cómo podemos pensar en el actuar público de las
religiones desde la noción del derecho, de la libertad y de la justicia, que
son principios claves de casi todas las expresiones de fe?
Por otra parte, necesitamos visualizar que no hay discursos homogéneos
con respecto a la fe, sino una diversidad religiosa y, por ende, distintas
posiciones sociopolíticas. Hace poco, mediante la organización que dirijo,
compartí una experiencia con la Red Latinoamericana y del Caribe para
la Democracia. Trabajamos para visibilizar y hacerle frente a esos discursos que estigmatizan o clausuran ciertos modos de ver lo religioso como:
“lo religioso tiene que ver con una política de derecha, conservadurismo,
antidiversidad sexual y antieducación sexual”.
En este punto, hay que decir que lo religioso no se opone intrínsecamente
al sentido de la pluralidad o diversidad. Necesitamos esas otras maneras de
vivir lo religioso y la fe para construir otra agenda e imaginarios políticos.
Creo que requerimos trabajar con el sentido del temor, porque muchas de
las dinámicas políticas que vemos en la región hoy parten del uso-abuso
y del miedo. Hasta cierto punto, lo religioso ha aportado a esto, porque,
aunque adentro se entra en la diversidad, los discursos oficiales hablan de
verdades absolutas, de cuestiones naturales, de posiciones homogéneas
e históricas. En consecuencia, cuando emerge lo diferente, el otro, nos
descoloca en nuestro lugar de seguridad en los ámbitos social y religioso.
Por eso, debemos tomar en serio el rol de la espiritualidad como una
manera de promover la pluralidad y de contribuir a la construcción de un
espacio democrático, no solo de describir qué nos constituye en religiosos. Este es el punto neurálgico de la relación entre la espiritualidad y la
política. La primera es la promoción de las experiencias, cosmovisiones y
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narrativas que van más allá de los discursos religiosos, teológicos, instituidos. Así, hay que ver esa dinámica constitutiva de la fe desde una dimensión política, desde la promoción de una agenda de derecho democrática.
Diversidad y educación
La diversidad es una frontera ética, porque no conlleva que todo vale, solo
tiene que ver con escuchar al otro, con reconocerlo, más allá de las tensiones
que pueda provocar. Asimismo, hay temas que son horizontes. Por ejemplo,
nunca podremos definir qué significa el bienestar de una manera única,
porque la forma de comprenderlo va cambiando al largo de la historia,
con base en las transformaciones de los contextos. Entonces, las verdades
también son horizontes.
Es posible hablar de bienestar, de justicia, de derechos humanos, pero
estos términos no se pueden definir de una vez por todas, dado que son
horizontes éticos que nos movilizan a buscar y encontrar consensos. En
este sentido, los acuerdos nunca van a ser absolutos, por tanto, tenemos el
desafío de aprender a repensar sobre cómo pensamos la verdad y la ética.
La diversidad también se expresa en los modos de construir conocimiento y de ahí surgen tres retos para la educación superior en Colombia
y América Latina. En primer lugar, necesita deconstruir las perspectivas
epistemológicas: ¿qué es el conocimiento y cómo se construye? La academia y la educación latinoamericanas siguen teniendo demasiados ribetes
y vicios modernos occidentales que favorecen las dinámicas de poder y
las jerarquizaciones. Entonces, desde la educación, se debe redefinir qué
significa el conocimiento, lo cual llevará indefectiblemente a reconocer
otros modos de construirlo, porque el académico no es el único: las charlas cotidianas, el arte, las performances en las calles y las movilizaciones
también lo son. Cuando la educación superior comprenda esa pluralidad
de epistemologías, va a ser más real frente a la diversidad y al modo de
comprender la realidad.
Por otra parte, la educación requiere cambiar las dinámicas pedagógicas.
Esto no tiene que ver con hacer las clases más entretenidas, sino con crear
espacios de construcción colectiva de conocimiento. Por último, también
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necesita un cambio institucional en el sentido de qué es válido y qué no
frente al conocimiento y la participación.
La espiritualidad por fuera de lo religioso
La espiritualidad por fuera de lo religioso es elemental y muy importante.
¿Por qué esta se enfoca en las experiencias particulares? Porque evoca el
sentido de trascendencia que constituye la humanidad. Ese sentido de
trascendencia, de alteridad, de diferencia, no se aborda solo en términos
religiosos e institucionales. Entonces, sin duda, hay una espiritualidad por
fuera de los marcos religiosos particulares.
En primer lugar, hay que considerar que, desde nuestras particularidades
religiosas, podemos leer modos de espiritualidad que están por fuera de
nuestro enfoque dogmático, eclesial o de la iglesia, etcétera. En segundo
lugar, la espiritualidad, incluso la religiosa, no se construye de una manera
homogénea. Hoy, al analizar cómo la sociedad comprende lo religioso y
la fe, vemos que toma distintos elementos: hay quienes todas las mañanas
hacen yoga, el sábado van a la comunidad pentecostal, pero en la noche
van a la misa católica y, si pueden ir a un curandero para solucionar una
problemática personal, pues lo hacen. Así se construyen las espiritualidades también: en la diversidad. Por eso, me parece que es posible leer la
espiritualidad más allá de lo religioso, pero sin descartarlo para aprender
de ese modo de vivir.
El miedo a la diferencia
Desde hace más de una década, América Latina vive una época de transición y cambio en la cual han empezado a emerger nuevos temas y agendas
en el espacio público. Esto ha provocado un conjunto de tensiones y de
temor es frente a lo que se creía único. Entonces, estamos en un momento
de coyuntura.
Con una perspectiva sociológica, creo que hay mecanismos de promoción de mentiras para provocar temor; pero tenemos que ir un poco más
allá: hoy, el miedo constituye una falta de comprensión de la diversidad, la
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pluralidad y la diferencia como aspectos propios de la convivencia social.
Sobre esto tenemos mucho que trabajar, ¿cómo? Creando espacios de visibilización de la diferencia.
Hay una práctica interesante que se está desarrollando en varios espacios:
el diálogo desde los diferentes. Cuando uno ve al otro, cuando está cara a
cara con él, se caen muchos prejuicios. Así, es importante que construyamos
espacios de debate y experimentos que agrupen ópticas diversas.
Tensiones política-religión
Un político que sostiene una perspectiva religiosa y la quiere imponer como
una política de Estado o pública obviamente afecta el Estado laico. Por
ejemplo, en Argentina, la Iglesia recibe casi cuatro millones de dólares al
año para sostener su estructura. Ahí hay una clara violación del Estado laico.
Sin embargo, existen otros temas que son transversales y que no tienen
que ver solo con lo religioso, sino también con otros grupos, es decir, la
lucha y las tensiones en este sentido van más allá de lo propiamente religioso. ¿A qué voy con esto? A que lo religioso podría aportar a agendas
relacionadas con temas comunes. Una persona religiosa puede hablar de
derechos humanos, diversidad sexual y políticas públicas inclusivas con
su perspectiva.
La diversidad implica que cada sujeto se exprese desde su particularidad.
Por ejemplo, si podemos escuchar a un político hablar desde su visión marxista y a una política hablar desde su óptica feminista, ¿por qué no podemos
abrirnos a que un político hable en clave religiosa? ¿Cuál es el punto? Que
esto aporta a una perspectiva de derecho. Esos son los aspectos comunes.
No quiero ser polémico en decir que ahí se viola o distorsiona un Estado
laico. Necesitamos poner lo religioso en clave de identidad, de pluralidad
de voces, porque si seguimos dejando de lado su importancia en el ámbito
sociopolítico, abriremos la puerta de par en par para que las voces hegemónicas y neoconservadoras sigan ganando espacio. En consecuencia,
requerimos resignificar el término religioso en el espacio público y en
debates sobre la estructura del Estado.
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Lo público y lo privado
Sin duda, los grupos religiosos tienen gran incidencia en las maneras de
comprender la realidad y en las dinámicas sociopolíticas. En este sentido,
¿cómo vemos la influencia de lo religioso en el espacio público? Por ejemplo,
este año, frente a la primera votación para elegir al presidente de Brasil, las
intenciones del pueblo evangélico eran diversas. Jair Bolsonaro, católico,
pero cercano a los evangélicos, recibió el apoyo oficial de dos iglesias: la
Universal y la Asamblea del Reino de Dios; pero eso no quiere decir que
todos sus miembros lo hayan respaldado.
En la segunda vuelta, la tendencia hacia Bolsonaro fue más fuerte. ¿Qué
factor influyó en esto? La polarización, que en realidad no tiene que ver
solo con la iglesia, sino también con el ámbito social en general. ¿Qué otro
asunto surgió? En la primera vuelta se votó por el Congreso y la bancada
evangélica bajó de 83 a 37 miembros. Entonces, en términos electorales, no
se puede decir que hay homogeneidad en la posición del pueblo evangélico
ni en los modos de votar.
Por otra parte, hay temas en los que la iglesia actúa en conjunto y otros
en los que es mucho más plural. En este sentido, para romper con las dicotomías entre lo espiritual y lo político debemos deconstruir ciertos temas,
como el de lo privado y lo público. Ya lo dijo el feminismo: lo privado es
político. Esto debemos aplicarlo también en lo religioso.
La dimensión de la espiritualidad y las religiones tiene su aspecto intrínsecamente político. El desafío está en cómo creamos puentes y sentidos
entre lo público y lo privado, entre lo que es político y lo que supuestamente
no lo es.
En América Latina, tanto en el ámbito académico como en el político,
hay un gran problema entre los blancos y los negros; los esencialismos y
las perspectivas muy estructuralistas. Así, frente a lo político, tenemos
que hablar de capitalismo, globalización, neoliberalismo… Entonces, ¿las
prácticas cotidianas, vidas, identidades y relaciones son temas que hay que
dejarle a la antropología? No: estos son absolutamente políticos.
Voy a decir una cosa más un poco provocadora: la derecha ha leído
muy bien esto y, por eso, está logrando victorias, porque ha sabido leer lo
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que la izquierda y el progresismo no, es decir, los discursos y necesidades.
Ante esto, necesitamos lecturas más complejas de lo social en clave de derechos humanos, de diversidad, y dejar estas lecturas como omnipotentes
estructuras para ir y ver qué está pasando en la vida cotidiana. Creo que
deconstruir todo ese sentido sociopolítico nos va a permitir deconstruir
también los modos de vincular lo religioso y lo político.
Hoy, hay un gran prejuicio y un profundo desconocimiento sobre el
fenómeno religioso, sobre su pluralidad. Esto no es fácil de quitar, porque
responde a un bagaje histórico que traemos sobre el lugar social de lo
religioso. Las cosmovisiones académicas, políticas y teóricas que hemos
elaborado con respecto a lo religioso van a contramano de lo que sucede en
la realidad. Entonces, requerimos hacer un puente entre la diversificación
de las perspectivas sociales y las visiones políticas con una complejización del fenómeno religioso.
En este sentido, a veces, la polarización es un poco ficticia, es decir, los
blancos y negros que se publican desde el discurso político de los medios de
comunicación no son tales cuando vamos a lo que sucede en la vida cotidiana. En esto hay un desafío político. ¿Cómo evidenciamos lo que realmente
sucede? La deconstrucción de las polarizaciones tiene que ver con adentrarnos en otras lecturas de la realidad mucho más complejas. Por otra parte,
hay que comprender la dimensión pastoral de la concientización política.
Quienes venimos de la fe y de lo religioso sabemos bien que el cambio
de mentalidades, de cosmovisiones, de verdades teológicas y bíblicas, no
es fácil. No solo implica la transformación de la mentalidad, porque estos
aspectos están escritos en el cuerpo, en los afectos. Yo vengo de un trasfondo
religioso conservador y, cuando entré con mis quiebres, el cambio no fue de
un momento para otro. Me tomó años modificar mis perspectivas teológicas
y dogmáticas. Después, cuando ya había asumido todo desde lo teológico
e ideológico, viví un proceso afectivo, corporal, de relacionamiento. Esto
es lo complejo de las relaciones sociales, políticas y religiosas.
En la actualidad, la política necesita comprender ese sentido de lo
complejo, lo particular y los procesos. Debe hacer acompañamientos para
deconstruir los estereotipos, cuestionar los blancos y negros, y derrumbar
las polarizaciones.
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Ante esto, necesitamos multiplicar más experiencias como las que
vivimos en la Cátedra Institucional Lasallista para que podamos ver,
dialogar, hablar y comprender. El descuido de esa dimensión micro, del
relacionamiento, del acompañamiento y del proceso, está dando lugar a
que los grandes discursos del olvido, de la intolerancia, del racismo, de la
xenofobia, de la homofobia, sigan ganando. Debemos hacer la caminata
más pastoral, si se me permite ese término, para deconstruir poco a poco
estos sentidos establecidos.
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A

proximarse a un fenómeno desde miradas diversas enriquece los
enfoques de acercamiento y puede llevar a acuerdos que permitan
una mayor comprensión de este, a tal punto que se posibilite la
ampliación de la perspectiva (Álvarez, 2018); este acontecimiento ha sido
enunciado desde la hermenéutica como la fusión de horizontes (Gadamer,
2002, 2001, 1998). Cuando los horizontes se cruzan, se ponen en juego
tensiones que conducen, al menos, a dos caminos: en el primero, se rechaza
lo propuesto por la contraparte y, en el segundo, se asume que el horizonte
de la otra parte puede tener validez y aportar a la interpretación propia del
mundo. En estas dos opciones, la segunda ruta —la mayoría de las veces—
arroja mejores posibilidades al momento de construir proyectos colectivos.
Así, se trata de entrar en un diálogo en el que el otro puede llegar a tener
razón; ese es el auténtico diálogo hermenéutico.
Ahora bien, sin duda, uno de los retos más evidentes en la construcción
de las sociedades actuales pasa por el desarrollo de la participación, dado
que la mirada a las problemáticas actuales converge en la implicación de
todos los sujetos que las configuran, que, en suma, somos todos los seres
humanos del planeta.

1 El presente documento se articula con el proyecto de investigación Diseño de un modelo de evaluación
de la formación ética en las universidades colombianas (Fase I: Bogotá), financiado por la Vicerrectoría de
Investigación y Transferencia de la Universidad de La Salle (número: 243274).
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Los crecientes problemas ambientales y sociales demandan posturas
más comprometidas y coherentes por sobre los discursos políticos, que,
usualmente, no dan respuestas. Por esto, no queda otro camino: la interpelación o afectación de estos problemas debe movilizar a todos los sujetos
y actores a tener actuaciones más directas, desde todos los ámbitos, de tal
forma que haya una armonización entre las necesidades de los sujetos, los
colectivos, las sociedades y el medioambiente.
Aristóteles insistió en las implicaciones políticas de la educación cuando
afirmó: “no debe dejarse en el olvido cuál debe ser la educación y cómo
se ha de educar” (Política 1337a30)2; por ello, impera la necesidad de reformular las propuestas educativas hacia una comprensión más compleja
de las problemáticas en que nos movemos en la actualidad y de hacer
un desarrollo de la participación ciudadana comprometida con actos
concretos con esas necesidades casi siempre presentes. Precisamente, eso
fue lo que aconteció en la Cátedra Institucional Lasallista 2018, en la cual
un grupo de jóvenes de distintas confesionalidades religiosas, diversas
espiritualidades y múltiples experiencias laicas mostraron sus modos de
participación, en los que emergen elementos de subjetivación política, lo
que evidencia que le ponen sabor y sentido a su vida.
De este modo, en este artículo —con base en lo presentado por los jóvenes universitarios y en la conferencia del profesor investigador Nicolás
Esteban Panotto, del Grupo de Estudios Multidisciplinarios sobre Religión
e Incidencia Pública (GEMRIP, Chile), en el marco de la Cátedra—, reflexionamos sobre el sentido del fenómeno religioso y de la espiritualidad
en clave de sus posibilidades éticas y de la constitución de la subjetividad,
en especial porque la religión y la espiritualidad también se expresan en las
esferas pública y cultural, asunto que lleva a diversas imbricaciones políticas
en el horizonte latinoamericano, donde se hace cada vez más evidente la
relación entre estos aspectos (Esquivel y Toniol, 2018; Sappia, 2018). Este
es el caso particular de la Universidad de La Salle, donde se constituyen

2 Utilizamos la citación especializada de los textos antiguos. En las referencias el lector podrá encontrar los
datos bibliográficos de la versión especializada.
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lugares de formación ética y ciudadana más allá de los espacios académicos
presentes en la malla curricular de los programas profesionales.

Del fenómeno religioso a la espiritualidad como cualidad
humana profunda
En una de sus cartas, Séneca (1975) afirmó: “sí, Lucio, en nosotros mismos reside el espíritu de la divinidad […] No hay hombre justo en quien
no resida Dios” (p. 165). Esta sentencia recuerda que la compresión del
fenómeno religioso suele estar cargada de heterogéneas particularidades
en las que se ponen en juego diversas formas de entender la relación del
ser humano con la trascendencia. Esto posibilita las tensiones entre lo sagrado y lo profano, que, como lo menciona Eliade (1965), son dos modos
de estar en el mundo.
De esta manera, esas relaciones se materializan —la mayoría de las veces— en los sistemas de creencias que llamamos religiones (Buber, 1996;
Morris, 1995; Maisonneuve, 1991; Eliade, 1980). No obstante, todo intento
de definir la religión parece insuficiente, puesto que la base material que
suele sustentar la costumbre religiosa es débil: “como todos los restantes
ámbitos de la realidad, también la experiencia de la religión está a diversos
esquemas interpretativos” (Ohlig, 2004, p. 17); por ello, en las líneas que
siguen arriesgaremos algunas consideraciones para comprender el fenómeno en cuestión.
Las religiones poseen la administración de lo sagrado. Como lo señala
Caillois (1950): “la religión no es más que la regulación de esa electricidad
todopoderosa e invisible que suscita respeto del hombre y al mismo tiempo
le ordena que se apodere de ella” (p. 179). En consecuencia, esta genera
en los individuos comportamientos acordes con las creencias propuestas,
lo que produce prácticas concretas de identificación con la estructura religiosa que se ha puesto en marcha y que excede toda temporalidad: “la fe
tiende hacia un comienzo y un fin que sobrepasa por completo el alcance
de la historia” (Dupré, 2000, p. 203); Sin embargo, Ohlig (2004) dice que
la religión no se puede definir solo desde los contenidos, dado que esto
llevaría a intentar comprender con una mirada omniabarcante todas las
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modalidades de religión y estas son en sentido estricto un constructo humano. Al respecto, Comte-Sponville (2014) dice:
por definición Dios nos supera. Las religiones, no. Estas son humanas
—demasiado humanas dirían algunos— y en cuanto tales accesibles al
conocimiento y a la crítica. Si Dios existe, es trascendente. Las religiones
forman parte de la historia, la sociedad y el mundo (son inmanentes).
A Dios se le considera perfecto. En cambio, ninguna religión podría
serlo. (p. 19)

Por otra parte, la creencia no comporta un problema, puesto que “de
los dioses uno no puede decir gran cosa, a no ser que son más fuertes que
nosotros, que se encuentran en algún sitio allá arriba, en la inmensidad del
cielo, pero al mismo tiempo en cualquier parte” (Grondin, 2005, p. 124) y,
en consecuencia, su existencia no amerita demostración alguna.
Desde esta perspectiva, aunque parezca un lugar común, la fe no necesita
certezas empíricas. En este contexto, Panikkar (2015) ha insistido en que
“la naturaleza de la religión depende de la estructura del hombre” (p. 84),
afirmación que se configura, en principio, en el orden antropológico y
es esencial a aquellas estructuras de creencias que aseguran que la religión es algo dado a los seres humanos por la divinidad que, en todo caso,
devela la dimensión pluridimensional del acontecimiento religioso; por
consiguiente, “una religión no encarnada en los hombres y en la historia
no es otra cosa que una ideología” (p. 471).
No obstante, el concepto de religión parece experimentar una crisis,
dado que, aun cuando este suele compartir una estructura genérica, la
yuxtaposición de diversas prácticas religiosas ha puesto en dificultades su
explicación unitaria, en especial por un error metodológico que explica
Panikkar (2015):
para entender un fenómeno, es necesario aplicarle las categorías adecuadas.
Si aplicamos al budismo, por ejemplo, un concepto de religión que le es
totalmente ajeno, no estaremos describiendo el fenómeno budista sino
un híbrido conceptual con el que el budista no se identificará. (p. 328)

Espiritualidad y prácticas políticas

131

De forma análoga, Corbí (2007) ha mostrado que se asiste a un colapso
de la estructura religiosa: “hemos ido a parar a una crisis radical de las religiones” (p. 343); pero, a la vez, renacen otras creencias que se mezclan y
reconfiguran la forma tradicional en que se asume el fenómeno religioso.
Las sociedades actuales pueden acudir a las dimensiones humanas que cultivaron las religiones y también desacatar estas herencias; sin embargo, “lo
que no podrán hacer, globalmente y a mediano plazo, es intentar mantener
vivas las religiones fuera del contexto cultural, social y económico en que
nacieron, se desarrollaron y vivieron durante milenios” (p. 23).
En esta línea reflexiva emerge la espiritualidad, categoría que en la actualidad parece permitir menores sujeciones de parte de las estructuras
religiosas tradicionales. Si bien es cierto que a lo largo de la historia la
espiritualidad ha estado asociada al fenómeno religioso, sobre esta cada
vez cobra mayor relevancia una mirada laica; así, se considera que “la
ética conduce a la espiritualidad, pero sin que sea suficiente, tal como la
espiritualidad conduce a la ética, pero sin suplantarla” (Comte-Sponville,
2014, p. 2010). Esa frase permite inferir las dimensiones éticas y morales
que acontecen en la espiritualidad como campo de estudio3. En este mismo
sentido, se puede hablar de la cualidad humana profunda que es, a juicio de
Corbí (2016), aquello que nuestros antepasados llamaron espiritualidad, la
cual “si se refiere a algo real, tiene que referirse a un peculiar uso de nuestras
facultades de conocer, de sentir y de actuar” (p. 31). Según este autor, en la
actualidad es urgente cultivar la cualidad humana profunda a modo de una
ruta para crecer como humanos más allá de los preceptos de las religiones.
Así entendida la espiritualidad —al igual que en la estructura de las religiones—, emerge la dimensión política en los procesos de constitución de
subjetividad y, como lo muestra Panotto (2012), se evidencia una transformación del lugar social de la religión, toda vez que hay una pluralidad de
modos de espiritualidad, como resultado de una crisis institucional y de
las reconfiguraciones sociopolíticas contemporáneas en las que los sujetos
3 Se entiende aquí el concepto de campo desde la perspectiva de Bourdieu, quien lo asume como un espacio
de interacciones sociales donde se ponen en juego las relaciones de poder de los participantes. Los campos
poseen lógicas diversas de subjetivación del orden epistemológico y ontológico (véanse Bourdieu, 1997, 2000,
2007; Barragán, Martínez y Quiroga, 2018).
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y colectivos buscan dar sentido a su existencia, reorientar sus prácticas y
construir marcos interpretativos de la realidad múltiple, puesto que “la
espiritualidad no pretende ofrecer agarraderos, sino eliminarlos” (Corbí,
2007, p. 345).
De este modo, las experiencias relacionadas con la espiritualidad o la
búsqueda de sentido han permitido un abanico de prácticas, repertorios
e identidades —religiosas o no— de orden político que reposicionan a los
sujetos y producen subjetividades imbricadas, polifónicas, disciplinadas
o divergentes. En este campo de prácticas, la esfera de lo privado —en la
que se suele anclar la espiritualidad— pasa a una cierta privatización de
lo religioso, dado que esta:
no debe ser entendida desde la perspectiva del sujeto aislado (idea que
ciertamente posee reminiscencias modernas), sino en el nuevo énfasis del
lugar de la agencia social. Por ello, se puede decir que la pluralización
de lo religioso permitió una mayor diversificación de especialidades de
influencia y acción social. (Panotto, 2012, p. 22)

Se espera que esto ayude a configurar sociedades justas y subjetividades
políticas, en el marco de las creencias que se ponen en juego como cualidades humanas profundas.

Política, subjetivación y espiritualidad
Lo político es un asunto relevante en la configuración de las subjetividades. No obstante, en la actualidad parece emerger un desengaño general
sobre aquello que acontece en la esfera política. Por ejemplo, Chomsky
(2016, 2017) ha mostrado con frecuencia cómo una ruta intencionada de
dominación de las potencias económicas ha llevado a que cada vez más se
radicalicen las desigualdades sociales. Por su parte, Judt (2011) ha insistido
en que un camino de tal índole evidencia que las cosas no van bien y, con
esto, aumenta la desconfianza generalizada en las instituciones.
Si se asume que lo político es “una realidad que se expresa y adquiere
forma en el ámbito público, en el terreno de lo colectivo, del nosotros,
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pero significado por el mí mismo, cargado de los sentidos instituyentes de
la esfera privada” (Alvarado, Ospina y García, 2012, p. 247), entonces la
política se convierte en un tema configurador de lo humano. Aun cuando
“las posibilidades de la política para proteger la integración social se están
reduciendo peligrosamente” (Habermas, 2011, p. 23), esta sigue siendo el
espacio en el que los individuos pueden configurar su subjetividad.
Desde esa perspectiva, cuando se habla de subjetividad política, se hace
referencia a la capacidad que tienen los individuos de configurarse a sí
mismos en relación con los otros, en función de la transformación social
colectiva, mediante prácticas concretas en las que se comprenden como constructos activos (Frank, 1995; Žižek, 2001; Barragán y Sánchez, 2017), que,
en últimas, se juegan sus dimensiones éticas y morales.
Con este contexto, decimos que la subjetividad política y la espiritualidad
(condición humana profunda) pueden estar estrechamente relacionadas,
puesto que en estas converge una multiplicidad de referentes en los que se
reconstruyen y recrean sentidos fuera, al margen o dentro de las instituciones
y los contextos a los que pertenecen los sujetos; además, la espiritualidad
es el lugar de producción y reproducción de aspectos de la vida social, así
como de producción de la subjetividad.
Entonces, hoy en día, la vivencia espiritual es una parte estructurante
de las subjetividades y los colectivos, porque, la mayoría de las veces, en
sus prácticas se busca la reivindicación de la justicia social, la igualdad y
la defensa de los derechos humanos, a través de acciones asociadas a los
repertorios políticos, pero también se deben enfrentar los retos que traen
la instrumentalización de las creencias y los difusos relativismos en una
era de la posverdad, donde la “sobreexaltación” de la belleza, la seducción
y la manipulación siguen siendo herramientas de dominación (Han,
2014, 2015, 2016). Por lo expuesto, es un desafío deconstruir las lecturas
reduccionistas sobre la espiritualidad, asunto necesario en una sociedad
plural, en la cual la diversidad del otro no se comprende y el fanatismo
enceguece o radicaliza.
Si bien el avance económico y social de las naciones europeas desde los
años sesenta parecía mostrar una relación natural entre el bienestar social
y el desapego de los grupos humanos de los valores y costumbres religiosas,
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desde los años noventa distintos sociólogos, filósofos e intelectuales han
venido reivindicando el rol social de las prácticas religiosas y de la espiritualidad, que se configuran en procesos colectivos e individuales. Forman
parte de esta tendencia, llamada postsecularización, los aportes más recientes de Habermas (2006, 2011) y Taylor (2014, 2011) —quienes, pese a sus
diferencias interpretativas, reconocieron la importancia de la religiosidad
en un mundo cada vez más laico—, así como las ideas relacionadas con la
espiritualidad y la búsqueda del sentido de Frankl (2015).
En este sentido, es pertinente comprender que las yuxtaposiciones de las
prácticas y los repertorios de los sujetos políticos son de carácter ético y
moral, sobre todo cuando se entrecruzan con las demandas que buscan la
consolidación de un ethos. Cabe recordar que la dimensión política de la
espiritualidad es un espacio de la diversidad social, por cuanto el conflicto
y la tensión evidencian los reposicionamientos, interpretaciones y articulaciones de las subjetividades que participan de estas experiencias.
Se trata de un espacio de producción del sentido social, de redes de
esperanza, de indignación y plataformas de visibilidad intersubjetiva. Es
precisamente por las consecuencias políticas, éticas y sociales que se generan prácticas enmarcadas en esas formas de trascender, en lo privado
o en lo público: “la espiritualidad requiere, y con urgencia, expandir las
tiendas del conocimiento y la comprensión a otras posibilidades de vida,
para entender las otras manifestaciones del espíritu” (Palacio, 2015, p. 466).
Así, lo espiritual —tanto en su versión secular como en la religiosa—
configura un tipo de sujeto político que, en todo caso, debe dialogar para
nombrar el pasado y reconstruir la historia de manera polifónica, y tender
puentes para no generar nuevas formas de agresión que perpetúen modos
inequitativos de vida. Entonces, por ejemplo, las experiencias de paz se
relacionan con la espiritualidad por cuanto las acciones contrarrestan las
violencias; además, son posibles porque tratan de satisfacer de manera
sinérgica la necesidad de convivir en sociedad.
Galtung (2003) plantea esto cuando dice que debemos promover más la
paz estructural, es decir, evitar la explotación o alineación de los sujetos y
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comunidades por parte de la economía y la política contemporáneas. Aquí
la libertad y equidad deben ser las metas. En consecuencia, la paz cultural
o la cultura de la paz será posible si deslegitimamos la violencia.
En síntesis, la experiencia religiosa y la espiritualidad —que hemos denominado cualidad humana profunda— posibilitan que los individuos
desarrollen sus dimensiones intersubjetivas en la configuración de sus dimensiones éticas y políticas en procesos de subjetivación.

Experiencias concretas del cultivo de
la cualidad humana profunda
En el mundo contemporáneo existe un interesante debate respecto a los
efectos sociales y la naturaleza de la secularización. Por un lado, Roldán
(2017) recuerda que, en el informe del Eurobarómetro del 2015, solo el
5 % de los ciudadanos europeos consideraron la religión dentro de sus
tres valores más relevantes y también que en la Islandic Ethical Humanist
Commission el 80,5 % de los jóvenes se definieron como ateos o agnósticos.
Por otra parte, el Pew Research Center sorprendió en su último reporte,
en el cual afirma que, tras analizar los datos de veinticinco países de todos
los continentes, es claro que “la gente que es más activa en congregaciones
religiosas tiende a ser más feliz y más cívicamente comprometida” (citado
por Roldán, 2017, p. 6). Las situaciones expuestas, indicadoras de la condición actual, sitúan la religiosidad como un tema relevante en el contexto
de la subjetivación política y la construcción de la ciudadanía.
Así, con el propósito de enmarcar la reflexión de la Universidad de La
Salle sobre el rol de la espiritualidad y la religiosidad en el compromiso
ético, político, social y de configuración de la ciudadanía, en la Cátedra
Institucional Lasallista 2018 se identificaron iniciativas de los estudiantes
que ejemplifican esta coincidencia entre la subjetivación ético-política y
las dimensiones de espiritualidad e interioridad que se podrían visibilizar
por su carácter político y social: la cualidad humana profunda. Algunos de
los elementos centrales de experiencias relevantes socializadas son:
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1. Unión Nacional de Estudiantes de Educación Superior y Coordinadora Estudiantil de la Universidad de La Salle
En ambos casos, se trata de procesos organizativos cuyo énfasis está en la
comprensión, discusión y elaboración de propuestas para el mejoramiento
de la calidad de la educación universitaria en el país. Estas acciones, que se
han dado en el marco de una movilización estudiantil de carácter nacional
y de arduas discusiones de tipo político, les han permitido a los jóvenes
fijar posiciones críticas y constructivas, algunas de estas desde la creencia
religiosa y la pertenencia a diversas estructuras religiosas, en torno a temas
sensibles como la subjetividad de los creyentes con respecto a asuntos como
los derechos de la comunidad LGBTI —matrimonio y familia homoparental—, mostrando, a partir de material físico, cómo la Iglesia, en ocasiones,
ha enviado mensajes excluyentes.
2. Generación Valiente
Este grupo está compuesto por jóvenes cristianos evangélicos que desde
hace aproximadamente cinco años se han dedicado con vigor a la enseñanza del evangelio de Jesucristo, el cual consideran la verdad revelada a
través de la Biblia. En sus reuniones, en las que se destacan la autogestión
y la disciplina, no hay participación ni coordinación de ningún estamento
de la Universidad de La Salle y la concentración se pone en el estudio, la
oración y el agradecimiento.
Generación Valiente realiza distintas actividades, entre las que se resaltan
el ejercicio de la música, los foros de discusión y las jornadas de evangelización. En palabras de sus miembros, el grupo pretende cuestionar, llevar
a los jóvenes de la Universidad de La Salle a la reflexión acerca de quién es
Jesús. Además, valora de modo positivo la oportunidad de realizar estas
actividades en el marco de una universidad católica.
3. Colectivo Jaime Garzón
El grupo se desenvuelve en la Universidad de La Salle, sede Chapinero
(Bogotá), y en espacios distritales junto con la Asociación Colombiana de
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Estudiantes Universitarios (ACEU). Tiene un marcado acento político y
pretende influir en la acción ciudadana y la construcción de políticas públicas, a través de la formación académica. Está compuesto principalmente
por mujeres y defiende la necesidad de renunciar a ser una generación sin
memoria, sin justicia, sin derechos, sin esperanza, apática e indiferente con
la realidad política y social del país.
El colectivo se define como un proceso hecho por estudiantes y para estudiantes, no institucional, que promueve una lectura crítica de la realidad
desde lo micro —la Universidad— hasta lo macro —ámbitos distrital y
nacional—. Cabe resaltar que el grupo participa de forma activa en el movimiento estudiantil y en su referente organizativo, la Unión Nacional de
Estudiantes de la Educación Superior (UNEES). Sus apuestas dentro de la
Universidad se enmarcan en cuatro elementos: charlas y jornadas de estudio,
de visibilización y de sensibilización.
4. Asociación Colombiana de Representantes Estudiantiles de Educación Superior
Es una asociación que fortalece el movimiento estudiantil en el ámbito
nacional. Fue una de las principales agremiaciones promotoras del paro
estudiantil en el segundo semestre del 2018, a tal punto que negoció con el
Gobierno nacional. Está presente en todas las universidades, tanto públicas
como privadas en Colombia, y trabaja consolidando espacios democráticos
en las directivas y con los estudiantes para defender la educación como
un derecho.
En este contexto, en el marco de la conferencia de Panotto que precede este artículo, cabe mencionar que el autor examina con detalle varios de los ámbitos políticos, sociales y relacionales en los que la religiosidad
y la espiritualidad juegan un rol esencial como coordinadoras de la vida
pública. Frente al caso latinoamericano, Panotto resalta que la religiosidad,
lejos de marginarse a las habitaciones familiares y al culto individual, ha
tenido expresiones vigorosas en la vida política y comunitaria; ha señalado que las prácticas religiosas inciden en el ámbito público y están en
condiciones de resignificarlo, a tal punto que muchos discursos religiosos
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impactan en las experiencias cotidianas y, desde estas, impulsan visiones
del mundo y procesos comunitarios que, sin el sustrato religioso, tendrían
otras características. En ese sentido, las religiones en América Latina han
contribuido a construir los patrones de ciudadanía y, en muchos casos, a
desarrollar el tejido social que han erosionado los modelos económicos
imperantes (Panotto, 2012, 2017).
Ahora bien, las experiencias de participación de universitarios a través
de prácticas concretas que se muestran en esta sección evidencian la contribución activa de los jóvenes, quienes, como estudiantes, asumen el cultivo
de la interioridad y fortalecen su cualidad humana profunda, en el ámbito
religioso o secular, con miras a su subjetivación ética y política, en donde
acontece el sentido de la existencia, es decir, una vida con sabor y sentido:
[…] la vida que tiene sentido —en latín se diría la vida que sapit— es
la vida que se compromete con un sentido que la trasciende. Esta vida
sentida, esta vita sapiens, que tiene sabor y sentido, es la excelsa esperanza
del homo sapiens. (Grondin, 2005, p. 157)

Hacia una configuración de la cualidad humana profunda
Como se expuso, la espiritualidad como cualidad humana profunda trasciende
la concepción religiosa del mundo anclada al fanatismo e individualismo.
En consecuencia, la ética y la política son asuntos axiales para promover
un tipo de cualidad humana, como de la que hemos hablado. Esto supone
que se deben pensar rutas formativas donde la ciudadanía cobre valor, en
especial por el creciente desencanto frente a la idea moderna de desarrollo,
que prometió un bienestar al que no hemos asistido, puesto que, como lo
enuncia Innerarity (2009), les hemos robado a las generaciones futuras sus
derechos e, incluso, la posibilidad de un planeta.
De este modo, surge la necesidad de seguir en el análisis, desde la duda,
en torno a que la habitual forma de ejercer la ciudadanía en nuestras sociedades democráticas evidencia su poca contribución a la construcción de un
tipo de ciudadano participativo y global (Chomsky, 2016; Han, 2014), tal
vez por el desgaste de la tradicional democracia representativa, que parece
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no tener suficientes herramientas o voluntad para enfrentar las problemáticas de siempre y las nuevas que aparecen en los diferentes escenarios de
interacción de los sujetos. Esto lleva, como lo presenta Han (2017), a una
crisis de la libertad que afecta la subjetividad. Por esto, proponemos algunas
ideas para aportar a la configuración de la cualidad humana profunda, la
cual, como dimensión espiritual, no se escapa de una lectura ética y política:
1. Participar para crecer
El sentido de una nueva ciudadanía ha permitido que, en los últimos
años, surjan y se multipliquen diversas formas e iniciativas de participación,
así como nuevos mecanismos para ejercerla. Se destacan, por ejemplo, los
movimientos sociales que les están otorgando a los ciudadanos escenarios de análisis, debate y decisión, incluso, en lugares que hasta hace poco
eran casi inaccesibles. Estos espacios le posibilitan el acceso a una parte
del poder político real a la “sociedad civil”, en contraposición a la “clase
política” que, en teoría, la representa.
Se trata de una ciudadanía construida en conjunto (Puig, 2010), como
las experiencias de los estudiantes presentadas en la sección anterior; pero
¿cómo se ha construido esa nueva participación? Sin duda, el proceso educativo ha aportado herramientas y experiencias que la han potenciado; no
obstante, es necesario reconocer que otros agentes sociales también se han
empoderado y asumido roles protagónicos fundamentales.
En este punto, aparece la pregunta ¿cómo lo hace la educación? En
medio del rol tradicionalista de la construcción de conocimientos a partir
de contenidos, en ocasiones distantes de las realidades, y del embate de
las nuevas formas culturales de los sujetos, con el vasallaje en torno al
desarrollo de temáticas coyunturales como la educación para la paz, el
medio ambiente, el emprendimiento, el género, la civilidad, etcétera, esta
ha gestado un cúmulo de temas alejados de las expectativas e intereses de
los sujetos. Por esto, la transferencia a situaciones reales y experiencias de
lo cotidiano es una prioridad para enfrentar.

140

Compromisos para la paz: espiritualidad y política

2. Pedagogías participativas y compromiso
Lo expuesto hace necesario fomentar pedagogías para la participación
democrática, el diálogo, el debate, la confrontación ideológica, la concertación y el disenso, con el fin de que, por ejemplo, desde una ética del
individuo, se posibilite configurar una ética social o colectiva de alcance
crítico, puesto que nada está dado de manera natural, toda concepción
tiene una génesis, una historia y, por esto, es susceptible de transformación:
antes del conocimiento no está la nada, el vacío, el silencio o la página en
blanco. Está, por el contrario, ese entramado de nociones heredadas, de
convicciones sin justificación que son los tópicos o los convencimientos
no cuestionados, cuando no las supersticiones de todo tipo. Tal vez a
este no-saber, a estas zonas en sombra del conocimiento, es a lo que hoy
deberíamos aplicar con mayor empeño las armas de la crítica. Sea esta
lo que sea, por cierto. (Cruz, 2018, p. 38)

En este sentido, entre otros aspectos educativos, ha llegado la idea de la
participación como la vía de respuesta a muchas de las expectativas puestas
en esta por parte de la sociedad. Esta se debe vincular al compromiso y a
la acción social en aquellos campos en los que haya posibilidades de intervenir. Así, se busca una participación que ayude a ampliar los escenarios
de actuación de los sujetos como ciudadanos actuales, no hipotéticamente
como ciudadanos del mañana.
Asimismo, desde el compromiso, se debe conectar la participación no
solo a la acción concreta —a riesgo de convertirse en simple activismo—,
aquí también hay que involucrar el ser del sujeto, es decir, sus valores y
actitudes, desde los cuales puede contribuir a la construcción de un modelo de ciudadanía crítica y ética, que, en últimas, es lo que lleva a una
participación racional, concertada y pertinente.
Sin lugar a duda, esta idea de participación no es tan fácil de integrar a
las dinámicas de la acción educativa, en particular cuando se espera darle
sentido solo desde los contenidos disciplinares habituales asociados a la
formación de la democracia, de la ciudadana, de la ética, de la paz, etcétera.
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Es necesario resaltar que los problemas sociales deben pasar a jugar un
papel central en la organización de los contenidos, no importa que esto
choque con las tradiciones escolares más consolidadas, lo que, en muchos
casos, puede significar transformaciones profundas, aunque no exista la
disposición para asumirlas. Esto en clave de una apuesta pedagógica que
genere situaciones de aprendizaje que refuercen la configuración de prácticas
morales (Puig, 2003) y la cultura moral de las instituciones (Puig, 2012).
3. Lo cotidiano
Ahora bien, los retos trazados pueden ser más llevaderos si se parte de
ejercicios básicos y se integran las experiencias que, en el funcionamiento
habitual de las instituciones, posibilitan que esa participación sea real y
tangible, ya sea en el aula o la institución, y para diversos asuntos —administrativos, de gestión, de resolución de conflictos, iniciativas de convivencia,
etcétera—. Aunque existen, estas posibilidades se aprovechan poco o se
han desvirtuado, lo que revela una escasa apropiación y compromiso con
estas o, lo que es peor, que están acompañadas de malas prácticas que se
evidencian en las representaciones democráticas de más alto nivel político.
También, de modo paulatino, hay que abrir las instituciones a la participación con otros centros de su medio y el entorno social para que asuman
proyectos compartidos de participación ciudadana. Estos trabajos imponen
mayor compromiso y rigurosidad: no pueden terminar como simulacros sin
sentido que no lleguen a la realidad y, por lo tanto, no susciten aprendizajes
o experienciales significativas, ni como actividades que con el tiempo se
conviertan en acciones rutinizadas, burocratizadas o desprovistas de sus
principales potencialidades, con lo que se perdería ese sentido profundo
de la acción social comprometida que se ha destacado a modo de seña de
identidad de la participación.
Las anteriores insinuaciones no pretenden marcar un mapa definitivo
de lo que se debe hacer, sino incentivar el cultivo de la cualidad humana
profunda —que algunos pudiesen llamar espiritualidad, interioridad y
hasta religión— en clave del desarrollo de la subjetivación política y ética.
Se trata de permitirse la esperanza humana de una vida sentida con sabor
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y sentido, en la que se puede configurar un mundo mejor que, como lo
dice Grondin (2005), “es la excelsa esperanza del homo sapiens” (p. 157).
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Conclusiones

Espiritualidad-política-valores:
un trino para la paz
Andrzej Lukomski Jurczynski
Universidad de La Salle

E

sta conclusión es una reflexión que busca un punto de encuentro
entre el microproyecto Los valores tradicionalmente lasallistas y
su lugar en la formación integral, que desarrollo en un macroproyecto de investigación del Departamento de Formación Lasallista,
titulado Formación integral, experiencias y territorios de paz, y la Cátedra
Institucional Lasallista.
Los ponentes de la Cátedra 2018 tuvieron un denominador común: el
amor por la paz; así, se diferenciaron en ámbitos de su mundo personal;
pero no en su compromiso con esta. Rigoberta Menchú Tum, ganadora del
Premio Nobel de la Paz 1992, es una víctima del conflicto armado interno
en Guatemala, su país. Uno de sus hermanos, con solo dieciséis años, fue
víctima de los terratenientes que empleaban escuadrones a sueldo para
arrebatarles las tierras a los indígenas; su padre, Vicente Menchú, murió el
31 de enero de 1980 junto con más de treinta campesinos que se encerraron
en la Embajada de España en Guatemala en un acto de protesta: la policía
incendió el local y los quemó.
Pocos meses después, grupos paramilitares secuestraron, torturaron
y asesinaron a su madre. Dos de sus hermanas optaron por unirse a la
guerrilla; por el contrario, Menchú Tum inició una campaña pacífica de
denuncia del régimen guatemalteco y de la sistemática violación de los derechos humanos. Sobre sí misma, ella dijo: “en Guatemala pedimos justicia
porque hubo violencia. Personalmente, agarré una figura que existía en la
ley, pero no se usaba: querellante adhesiva. […] Hasta ese momento era una
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víctima y me hubiera podido quedar solo con esa condición” (Universidad
de La Salle, 2018).
Por su parte, Ciro Galindo, oriundo de Coyaima (departamento del Tolima), es un campesino sobreviviente del conflicto armado colombiano, el
cual le quitó dos seres queridos: su hijo Elkin y su esposa Ana, quien murió
por la pena moral que le causó el asesinato de su hijo. Ciro representa a
las personas que, desde su compromiso por la paz, testifican sobre su vida
marcada por la violencia; pero no sometida a esta. En el documental Ciro
y yo, el director Miguel Salazar lo acompaña a divulgar su testimonio.
Al lado de ellos, grandes testigos y luchadores de paz, se presentaron
personas del mundo académico: José María Siciliani Barraza, profesor de
la Universidad de La Salle, William Mauricio Beltrán Cely, profesor de la
Universidad Nacional de Colombia, y Nicolás Esteban Panotto, profesor de
Facultad Latinoamericana de Ciencias Sociales (FLACSO, sede Argentina).
La Cátedra unió las experiencias de víctimas de conflictos armados
comprometidas con la paz y reflexiones académicas alrededor de la espiritualidad, la política, la religión, la paz y los valores. Frente a mi proyecto, la
problemática abordada en la Cátedra significó encontrar El Dorado de las
ideas de oro, de la riqueza y profundidad de los conocimientos, así como
un gran aporte al reconocimiento del papel de los valores en el proyecto
de paz. En este punto, me identifico de manera plena con Menchú Tum:
estoy segura de que somos energía y nuestras energías pueden confluir
en una misión especial, por eso, felicito a la Cátedra, porque coloca en
el centro una profunda reflexión sobre la espiritualidad, la política y la
paz. Podemos teorizar sobre estos grandes conceptos, pero esto de nada
servirá si no lo tomamos como una misión personal […]. (Universidad
de La Salle, 2018)

Estas palabras se materializaron en las presentaciones de Siciliani
Barraza, Beltrán Cely y Panotto. Este último recreó un contexto donde la
espiritualidad, la política y la religión se pueden unir en varios momentos
de convivencia pacífica en la sociedad democrática y pluralista.
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Según el profesor Panotto, es posible hacer este tipo de propuestas después de superar la doctrina de la secularización y el mito que se construyó
a partir de esta. Él planteó mirar lo esencial de esa doctrina, elaborada en
el siglo XIX a la luz del positivismo, del evolucionismo y del marxismo.
Esa teoría abarca dos dimensiones. En la primera se postula la declinación de la religión como una condición para el desarrollo de la sociedad
moderna. En la segunda se expone su reducción a la esfera privada e íntima
de los individuos. Panotto advirtió una contradicción de este postulado
con el pensamiento democrático, que, para la esfera de la vida pública,
requiere el pluralismo. La confirmación de esto se encuentra en trabajos
investigativos de Weber (2012) que muestran que no es posible hacer ese
tipo de disyunciones, porque lo económico y lo político no se apartan de
la espiritualidad protestante.
En la espiritualidad, la diferenciación no significa de ningún modo separación. La tesis de la secularización, que lleva a marginar la religión de
la vida pública, se ha mostrado errónea, como lo postuló Panotto. Así, la
ecuación “el progreso es igual a la secularización” no se sostiene. Hay algo
en el ser humano donde la religión, la política y los valores encuentran la
plena unión. Este algo se llama espiritualidad. Para demostrar su papel,
se exponen algunas reflexiones de Menchú Tum, quien unió su definición
con su testimonio:
[…] la espiritualidad es una forma de sentir. Es impresionante lo que pasa
cuando uno toca el sentimiento propio y el ajeno. También es una forma
de ser, de saber quién soy, cómo me siento. Ese ser es la espiritualidad,
la sensibilidad profunda. Además, es un modo de vivir, no solo de decir.
[…] Entonces, para mí, la espiritualidad es una vocación, una sensibilidad, una forma de vivir y de ser; algo que atraviesa todo lo que tocan
nuestras manos, lo que nos proponemos hacer y lo que sentimos como
una pequeña luz en el fondo de nosotros. (Universidad de La Salle, 2018)
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De modo tajante, la nobel se separó de reducir la espiritualidad a la
esfera de lo privado:
si ajustamos nuestra forma de vivir a lo que sentimos y a lo que sienten
los demás, seguramente seremos parte de una conectividad espiritual.
Y eso es lo que construimos o destruimos. […] El punto más relevante
sobre esto es que la espiritualidad no es privada, sino pública, para los
demás. Con esta se puede dejar una huella importante. Y es así como se
exige un liderazgo integral. (Universidad de La Salle, 2018)

Por su parte, Panotto habló de la espiritualidad como un espacio donde
no es posible tener discursos cerrados. Desde sus horizontes teóricos,
confirmó que esta es la unión de todas las dimensiones humanas. En esta
no solo se concentra todo lo que tiene que ver con la estructura del ser,
sino también lo que construye su identidad y acción. Así, la espiritualidad
no se ata con algo específico: es la condición que expresa que no es posible
tener un relato religioso y uno político totalmente aislados. Con base en la
espiritualidad, se planifica la necesidad de la diferencia y del pluralismo,
los cuales, para Panotto, se canalizan de igual manera en las esferas de la
vida política y de la religiosa.
Aquí vale la pena aclarar que Panotto se puede interpretar desde el concepto de espiritualidad que sale de la fenomenología de Husserl (1959) y
la axiología de Scheler (2000). Para Panotto, el mundo de la vida (Husserl,
1959) no se limita a lo que se considera secular o profano. La espiritualidad
borra de manera tajante esas distinciones, a las cuales se une la postura de
desprecio del positivismo, desde donde el pensamiento religioso se trata
como una inmadurez (Comte, 1980), y de los pensadores de la izquierda
hegeliana, como Marx (1974), que lo abordan como un tipo de narcótico
que desliga de las luchas sociales y la verdadera felicidad del ser humano.
Según Panotto, estos son los típicos discursos cerrados que no solo clausuran, sino también estigmatizan y generan discursos estigmatizadores.
Así, la espiritualidad clausurada es la fuente de diferentes totalitarismos
que surgieron en el siglo XX.
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Por su parte, Siciliani Barraza presentó un horizonte teórico de la espiritualidad, que Scheler (2000) llama original. Para él, la espiritualidad
original no contaminada por matices ideológicos, la cual se vincula con
la inteligencia espiritual, significa revelar la capacidad humana de ir más
allá de lo que se ve y cultivar el espíritu. Sobre esta espiritualidad original
o prístina, Menchú Tum dijo:
no necesariamente debemos tipificar la espiritualidad. Identifiquemos
los valores y principios que nos hacen seres humanos más sensibles a
todo: a los terremotos, al sufrimiento del otro, al tiempo en que vivimos,
a este planeta. El hermano Alberto Prada Sanmiguel, FSC, hace énfasis en
que ‘este mundo que tenemos o es para que resurja, para cosas grandes y
nuevas, para que nos renovemos, o simplemente es la muerte de algo que
está ocurriendo’. La verdad es que, si no modificamos nuestra forma de
vida, ni siquiera nosotros tendremos la capacidad de cambiar el mundo.
[…] En mi camino siempre uso la luz, una veladora o una velita, porque
hay momentos en que uno se siente como en un vacío, sobre todo si
ha tenido una experiencia dolorosa. En esos instantes, si se tiene una
luz en frente y se le dice: ‘nutre mi cerebro, haz de mí una pequeña luz
para los demás’, se puede sentir que la luz se genera en todo el ser y que
surgen las ideas más necesarias ante lo que está pasando. Sin embargo,
las ideas más importantes no se van a hacer solas […]. Universidad de
La Salle, 2018)

La realización de la espiritualidad original, como propone Panotto, se
encuentra en la democracia pluralista, que debe recibir el apoyo del Estado
y se evidencia en la convivencia social. Así, él plantea mirar el espacio político como un lugar de experiencias, no de doctrinas o ideologías. En este
sentido, para Menchú Tum, el espacio político y el religioso se relacionan
en que se refieren al bien común:
[…] efectivamente, la política es el bien común, el cual se expresa en lo
que podemos hacer con nuestra vida a diario, como ayudar a una persona
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que necesita algo o darle consuelo a quien sufre. En consecuencia, el
estar dispuesto a hacer el bien común da plenitud, es maravilloso. Muchos de nosotros sabemos que en la vida religiosa se practican, en buena
medida, estos conceptos. […] Si estamos de acuerdo en que la política
es el bien común, empecemos a ver qué es y dónde está. (Universidad
de La Salle, 2018)

Panotto también se refirió al concepto de bienestar como un horizonte
e indicó que este no tiene una sola definición: lo que es bueno para unos,
puede no serlo para otros. Entonces, ¿cómo encontrar la posibilidad de
pensar el bien común en términos diferentes que el bien para todos? Aquí
se abre la ventana para los valores.
Para Beltrán Cely, la política es como un juego en el que participan diferentes actores. Su propuesta ante esto son los valores de la tolerancia a lo
diferente y del respeto por el otro. A pesar de sus limitaciones, estos valores
tienen su lugar en el juego: no exigen ningún tipo de familiaridad ni tomar
las posiciones del otro como propias, pero sí imponen tener un escenario
para la coexistencia pacífica y la solución democrática de los conflictos.
Si bien en el juego democrático existen mayorías y minorías, estas últimas
no se deben aniquilar, porque tienen derecho a su espacio y a expresarse.
El poder dominante no les puede quitar estos derechos, de acuerdo con lo
expuesto por el profesor, quien dio un claro postulado: el bien común no
debe estar en manos de un partido. Sobre este tema, Menchú Tum dijo:
se supone que los partidos políticos nacieron para el bien común; no
obstante, a veces, por defender una bandera, pisoteamos a nuestros vecinos. Esto es parte de lo que llamo la decadencia social. Hoy, tenemos
que asumir que frente a la política hay una decadencia, una depresión
social. Muchos seres humanos ya no se valoran, dejan que su grandeza
la decidan otros. (Universidad de La Salle, 2018)

Por su parte, ante el ámbito político, el director de Ciro y yo apeló al valor
de la verdad en la sociedad democrática, dado que esta no puede faltar: no
se trata de la verdad de la víctima o del victimario, sino de la verdadera.
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Así, la voz de Ciro, en sus raíces, apeló a los valores universales. Los valores
que no son de contexto, sino en contexto (Scheler, 2000).
De acuerdo con Santo Tomás de Aquino (2006) y Scheler (2000), un
valor universal es el que se reconoce global e históricamente; pero esto no
significa que se practique de manera universal. Menchú Tum propuso un
abanico de estos valores:
1. Dignidad como parte de la espiritualidad
[…] Hoy, en América Latina las campañas políticas ofrecen mucho y,
a veces, las personas aceptan apoyar a un candidato porque el hambre
es grande; si les da una libra de arroz, están con él. En apariencia, esa
venta es un acto sencillo, pero toca profundamente la dignidad, que es
parte de nuestra espiritualidad.
La dignidad de los pobres está clara, existe; sin embargo, depende de
ellos valorarla, asimilarla, vivirla o no. Lo cierto es que la dignidad es
humana, es de todos, independientemente de dónde esté nuestra casa.
(Universidad de La Salle, 2018)

2. Humildad
Empiezo por presentar mi humildad frente a la visualización de la espiritualidad. Creo que los seres humanos somos prodigiosos, trascendentales… tenemos las cualidades para ser una especie extraordinaria
y, por eso, podemos modificar todo.
[…] Las personas que se han vinculado a la ciencia, a la tecnología, ya
son insoportables para la sociedad. Hay quienes dicen: ‘yo tengo un
doctorado, ¿tú qué tienes?’. Pues yo tengo una filosofía de vida, una
ciencia de la vida; una experiencia acumulada en el tiempo por tanto
que he caminado; pero ese camino no cuenta en un doctorado. ¿Qué
debemos hacer? Cursar doctorados que combinen esas dos sabidurías: el
conocimiento y la ciencia de la vida. Esto nos permitirá ser más humildes
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y formar ciudadanos más integrales. A mí me impresiona que muchos
corruptos que hoy están en la cárcel tienen maestrías y doctorados; ¿qué
pasó en nuestra educación global?
[…] Una parte de la humildad que debemos poseer está en saber escuchar. Tenemos que oír los planteamientos de todos los sectores para
enriquecernos con el conocimiento sobre lo que pide la gente. (Universidad de La Salle, 2018)

3. Coherencia
Una de las ideas más significativas en la vida personal, la espiritualidad
y la política es la coherencia. Para ser empresarios exitosos en el bien
común, tenemos que ser coherentes; coherentes cuando tenemos un
millón de pesos y cuando tenemos mil millones de pesos. Además,
debemos pensar si esos millones de verdad nos corresponden, si los
necesitamos y para qué los tenemos. Ahora bien, la coherencia no se
hereda: nosotros nos damos una oportunidad de ser coherentes. (Universidad de La Salle, 2018)

4. Responsabilidad
[…] en la política, la responsabilidad no solo es de quien toma el poder
del bien común, sino también de quienes le damos ese poder, entonces,
todos somos parte integral de esta. […] Podemos engañar a los demás,
pero hay una enseñanza de los abuelos que es grandiosa: no nos podemos
engañar a nosotros mismos. Sabemos de manera perfecta qué podemos hacer y qué no, y podemos cambiar nuestras vidas. (Universidad
de La Salle, 2018)
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Menchú Tum no solo habló sobre valores universales positivos, sino de
algunos negativos:
1. Corrupción
[…] la corrupción, un padecimiento global que nos involucra a todos.
Por ejemplo, en una época, en Guatemala —vuelvo a mi país, que es
una cuna perfecta de la corrupción—, el presidente, el vicepresidente
y los empresarios corruptos que estaban alrededor no eran quienes tomaban las decisiones, solo eran empleados de otras mafias corporativas
más globales. Si el presidente trabaja para una mafia, en definitiva, los
ciudadanos están desamparados. (Universidad de La Salle, ponencia,
11 de mayo del 2018)

2. Engaño
[…] también podemos engañar a los demás y esto es lo que más se ve
en la política actual: se ofrecen el cielo y la tierra, el cambio, el bien
común, un hospital, una carretera, una escuela, centros de salud, mejor
vida, mejores semillas... todo lo que necesitamos. Los políticos ya saben
qué decir y lo que nos gusta escuchar. Cuando ganan, no hacen nada,
nos engañan; pero ¿verdad que también nos engañamos? Ese es el otro
aspecto: hay que preguntar por qué los políticos son sagaces y nos engañan, y por qué nos dejamos engañar […]. (Universidad de La Salle,
ponencia, 11 de mayo del 2018)

En resumen, la Cátedra Institucional Lasallista 2018 permitió oír varias
voces con el mismo grito por la paz. Estuvo abierta a las cosmovisiones sociales que, de alguna manera, constituyen una alternativa a la espiritualidad
cerrada, que emite los discursos estigmatizadores inspirados por valores
limitados a los intereses de unos grupos que surgieron en la modernidad y
antagonizaron la sociedad con las propuestas políticas y sociales que estuvieron en las raíces de las dos Guerras Mundiales, en las cuales el mundo
perdió a más de ochenta millones de personas.
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La guillotina de la Revolución francesa, el Archipiélago Gulag y el campo
de concentración de Auschwitz son símbolos de cómo se solucionan las
diferencias en sociedades con propuestas totalitaristas de un partido. Ante
esto, comparto con la nobel que: “la paz es cultura, educación, ser humano;
el problema es que nosotros asumimos que es un cañón, una granada. ¡No,
señores! Tampoco debemos pensar que es un acuerdo” (Universidad de
La Salle, 2018).En este sentido, enorgullecen las palabras de Menchú Tum
referentes a la Cátedra Institucional Lasallista: “en la Cátedra hay una gran
oportunidad para formar personas y profesionales que faciliten diálogos,
negociaciones y soluciones políticas ante los conflictos” (Universidad de
La Salle, 2018).
Gracias a los ponentes que honraron a la comunidad lasallista con sus
exposiciones, en la Cátedra se vislumbró un trino para la paz, constituido
por la espiritualidad libre, la política realizada en la sociedad democrática
diferenciada y los valores reconocidos de manera universal.
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La construcción de la paz en Colombia exige un
esfuerzo de la sociedad dirigido a reflexionar
sobre la dimensión política de la espiritualidad
y la dimensión espiritual de la política. En el
marco de esta reflexión, es pertinente reconocer la trayectoria de la Universidad de La Salle,
institución que vive la espiritualidad como una
característica inherente a su proyecto educativo,
orientadora de la formación de profesionales
hacia un desarrollo humano, integral y sustentable. Esta característica se ha articulado a la
expresión significativa para denotar una espiritualidad que deja huella, convoca a la reflexión
y se asume en la formación profesional por medio de sujetos que consideran necesario construir vínculos con el conocimiento del otro,
sobre la base de la empatía frente al sufrimiento
social y de la indignación ante la vulneración de
la vida, de la integridad humana y de la justicia.
Gracias a los aportes y reflexiones de la Universidad, hoy se entiende que el compromiso con
la paz abarca la dimensión espiritual, incluso
para posibilitar la trasformación del ethos político nacional.
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